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Prefazione 
alla nuova edizione EDB 2010 


Dieci anni sono un buon lasso di tempo per apprezzare la validità di 
un’opera come la nostra Storia della letteratura cristiana antica, pubbli- 
cata nel 1999, e d’altra parte rendono necessario un suo aggiornamento. 
La nuova linea editoriale, che non contempla lavori di taglio storico spe- 
cialistico, adottata dalla Piemme, nostra precedente Editrice, e la con- 
temporanea richiesta di acquisire il volume avanzata dalle Dehoniane di 
Bologna, insieme alla sollecitazione di molti Colleghi, ci hanno dato l’op- 
portunità di rivedere quanto avevamo scritto a suo tempo. Abbiamo così 
apportato, dopo un'attenta revisione condotta insieme, alcune modifi- 
che, soprattutto in relazione all’ulteriore sviluppo degli studi all’estero e 
in Italia: sviluppo, quest’ultimo, significativo e particolarmente merite- 
vole, stanti le crescenti dolorose difficoltà del quadro istituzionale della 
ricerca italiana. Ci auguriamo di aver fatto cosa utile, fornendo un ausi- 
lio ai docenti e una via di accesso agevole per chi desidera conoscere una 
letteratura così ricca e importante per la cultura dell’occidente. 
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Prefazione 
alla I edizione Piemme 1999 


Questo lavoro nasce con l'intento di rispondere all’esigenza più volte 
espressa dai Colleghi che insegnano nelle Università e nella Scuola secon- 
daria superiore di avere a disposizione uno strumento agile e denso per 
introdurre allo studio della letteratura cristiana antica. A incoraggiarci 
nella stesura è sopraggiunta la buona accoglienza ricevuta dalla nostra 
antologia in tre volumi pubblicata di recente da questa stessa Casa edi- 
trice. È un segnale, questo fra gli altri, dell’attuale interesse, diffuso ben al 
di là di ogni ambito scolastico, per gli scritti cristiani dei primi secoli, dei 
quali oggi si colgono meglio la straordinaria ricchezza espressiva e la capa- 
cità di rielaborare in modo creativo una pluralità di influssi culturali e di 
modelli letterari. 

Analizzare le ragioni di questa nuova sensibilità del pubblico porte- 
rebbe troppo lontano. Ci piace pensare che almeno in parte essa sia 
dovuta alla passione e all’indipendenza intellettuale con cui gli studiosi 
impegnati nell’approfondimento di questo patrimonio culturale, ormai 
numerosi anche in Italia, hanno saputo, nel corso degli anni, elaborare e 
comunicare i risultati delle loro ricerche. 

Nella sintesi qui presentata ci auguriamo di essere riusciti a coniugare 
la chiarezza espositiva con un’aggiornata, se pur rapida, informazione 
sullo stato degli studi italiani e stranieri. Nello stesso tempo non abbiamo 
mai rinunciato a proporre una personale valutazione dei singoli autori e 
fenomeni trattati. A trent'anni da La letteratura cristiana antica greca e 
latina di Manlio Simonetti, che uscì per i tipi della Sansoni-Accademia, 
l’opera odierna si pone come un ripensamento critico dell’autore, parteci- 
pato dagli allievi, alla luce delle acquisizioni degli ultimi decenni. 

Ci rivolgiamo quindi sia ai lettori che desiderano essere guidati alla 
comprensione dell’antica produzione letteraria cristiana sia agli specialisti 
con i quali cerchiamo un confronto. 
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Avvertenza 


Nel testo sono state usate le seguenti sigle: AT (Antico Testamento) e NT (Nuo- 
vo Testamento). Per i libri biblici sono state usate le abbreviazioni correnti. Le par- 
ti in corpo minore (c.m.) riguardano: la vita dei principali scrittori cristiani antichi; 
brevi discussioni critiche; alcuni autori minori; dettagli su alcune opere. Le letture 
conclusive di ciascun capitolo intendono offrire al lettore un primo contatto diretto, 
seppur in traduzione italiana, con le fonti, senza pretendere di fornire una selezione 
antologica significativa. 


Gli Autori hanno concordato il piano dell’opera e discusso insieme il lavoro in 
ogni sua parte. In particolare a E.P. si debbono: i cc. 3; 9; 14; 15; le parti c.m. del c. 
4; i parr. 3 e 5 del c. 5; i parr. 4-5; 8-10 del c. 6; i parr. 5 e 7 e le parti c.m. delc. 7;i 
part. 4-5 del c. 11; il par. 2 e le parti c.m. dei parr. 3 e 5 del c. 12; i par. 5 e 11-12 del 
c. 13; i parr. 3-5 e 7-8 del c. 18; la bibliografia. Il c. 1 è stato scritto insieme da M.S. 
eE.P. 


PARTE PRIMA 


Secoli I-III 


I 
Forme letterarie in prosa 
delle origini cristiane 


1. CHE COSA SI INTENDE 
PER LETTERATURA CRISTIANA ANTICA 


Iniziando con il lettore questo comune percorso dobbiamo subito 
enunciarne la principale caratteristica: la letteratura cristiana antica si 
specifica come oggetto autonomo di indagine in ragione dei suoi conte- 
nuti e non, come avviene abitualmente nello studio delle letterature, 
sulla base di un fattore linguistico. In questo manuale limiteremo il 
discorso all'attività in greco e in latino, cioè a due aree linguistico-cultu- 
rali che già avevano prodotto un’abbondantissima letteratura e che altra, 
non toccata, 0 solo sfiorata dal fenomeno cristiano, continueranno a pro- 
durre. 

Si ricordi però che il cristianesimo mise in moto una serie di forze che 
portarono altre aree linguistico-culturali a sviluppare, in alcuni casi per la 
prima volta, una produzione letteraria. Quest'ultimo fatto deve far riflet- 
tere sulla capacità di innescare potenti energie intellettuali dimostrata da 
tale fenomeno storico, il cristianesimo appunto. Non è ancora sopita, 
dopo un secolo, anzi diremmo che si ripropone periodicamente, e pur- 
troppo spesso per ragioni accademiche estranee allo scrupolo scientifico, 
la questione della legittimità di uno studio separato della letteratura cri- 
stiana antica greca e latina rispetto al resto delle corrispettive letterature. 
Saremmo tentati di risolvere la questione «gordianamente», osservando 
che alla base della settorializzazione c'è una necessità eminentemente pra- 
tica: la ricerca nel campo della letteratura cristiana antica richiede un così 
grande dispiego di competenze in relazione alla complessità dei fenomeni 
che una disciplina indipendente ben si giustifica, e di conseguenza pure 
la presentazione separata al lettore della sua evoluzione; come avviene per 
la storia della produzione filosofica antica o di quella scientifica, a propo- 
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sito delle quali nessuno nega che rientrino nella storia della letteratura 
greca e latina antica, data l’onnicomprensività del concetto di produzione 
letteraria, e nessuno parimenti si sogna di contrastare la legittimità scien- 
tifica di un loro studio autonomo. 

Ma la questione assume valenza teorica appunto per la persistente 
riluttanza di qualche studioso a riconoscere quanto detto sopra, ossia la 
straordinaria complessità e rilevanza della letteratura cristiana, l’espe- 
rienza culturale più innovativa dell’età tardoantica, quasi che la storia 
dell’evoluzione della lingua e dei generi letterari nel mondo grecoro- 
mano bastasse a esaurirne la comprensione. Con risultati pratici a livello 
di ricerca che lasciano sconcertati: molti cultori della letteratura, della 
teologia, della filosofia, della storia medievale, discipline che godono 
attualmente, e ce ne rallegriamo, di grande favore, incorrono in sviste e 
incomprensioni derivanti dall’impossibilità di distinguere nell’evo medio 
i fenomeni davvero nuovi dalle persistenze storiche o dalle volute ripro- 
poste del passato, proprio per la mancata conoscenza di quel grande 
ponte culturale rappresentato dall’antica letteratura cristiana. Il danno si 
prolunga ben oltre, perché molti processi delle età successive hanno le 
loro radici o possono essere illuminati dalle analogie con quelli della cri- 
stianità antica. 

Le resistenze finora illustrate provengono soprattutto da studiosi del- 
l’antichità non specialisti di letteratura cristiana antica. Esiste un corti- 
spettivo di questa posizione anche fra gli specialisti, una parte dei quali 
ritiene che debbano essere privilegiati nello studio gli aspetti formali ed 
espressivi degli autori, tanto più considerando la funzione essenziale 
della retorica per gli antichi. La posizione è da condividere nella misura 
in cui richiama l’attenzione su un dato di fatto incontestabile: il nesso 
inscindibile fra forma e contenuto nell’espressione letteraria, per cui non 
si può fare a meno di studiare ciascuna opera in ogni suo aspetto conte- 
nutistico, filologico, letterario, stilistico, di genere; altrimenti si perde di 
vista l’unità dell’opera e la si tratta da mero serbatoio di informazioni, 
riguardo le quali si rischia a quel punto l’incomprensione perché non 
vengono collocate nello specifico contesto espressivo. Bisogna però 
aggiungere che il punto di vista sopra illustrato, e di cui abbiamo sotto- 
lineato il contributo positivo, sfocia a volte nella tendenza a trascurare, 
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o addirittura a tagliare, come non pertinente all'ambito della letteratura 
cristiana, bensì a quello della teologia, lo studio dei contenuti dottrinali, 
ripiegando, esteticamente, su esiti critici ormai superati di separazione 
fra forma e contenuto, e convergendo con la posizione di molti non spe- 
cialisti nell’incapacità di riconoscere che proprio l’ipertrofia dei conte- 
nuti dottrinali costituisce uno dei caratteri di maggiore novità, per così 
dire costitutivi, della letteratura cristiana antica. 

Per una posizione equilibrata è necessario in primo luogo recepire gli 
stimoli positivi che vengono dalle opinioni sopra discusse. Diremo 
quindi che per capire la produzione letteraria cristiana bisogna tenere 
presente il quadro complessivo dell’evoluzione delle forme letterarie nel 
mondo grecoromano e l’atmosfera culturale generale in un determinato 
periodo storico, da cui pagani e cristiani sono parimenti interessati. Per 
fare alcuni esempi: un movimento letterario come la Seconda Sofistica 
coinvolse gli autori cristiani non meno dei pagani; il sentimento di deca- 
denza e di crisi che si diffonde verso la fine del II secolo a seguito di 
sconvolgimenti politici, economici e sociali lascia il segno sulle pagine 
dei cristiani come su quelle dei pagani; le filosofie ellenistiche ebbero un 
impatto forte sul cristianesimo e fornirono l’impalcatura concettuale ai 
dati di fede; l’uso stesso della lingua greca e latina porta a esprimersi 
entro determinate categorie di pensiero; soprattutto si deve insistere 
sulla koizè culturale instauratasi in età tardoantica, in modo visibile dal 
IV secolo. 

Ma il fattore di novità immesso nel tessuto culturale ellenistico dal 
messaggio evangelico è di peso soverchiante. Attraverso la predicazione, 
prima solo orale poi anche scritta, dei missionari cristiani si attua l’incon- 
tro, lo scontro, la sintesi difficile e ardita di due mondi culturali, quello 
giudaico, con il suo retroterra orientale, e quello grecoromano. Certo, i 
due mondi non erano mai stati impermeabili. Nei libri più recenti di quel 
corpus della letteratura religiosa ebraica che siamo soliti definire AT si 
sente l'influsso della filosofia e della letteratura greca, e l’ellenizzazione 
dei ceti alti in Palestina al tempo di Gesù è un fatto riconosciuto. 
Dicendo questo, si potrebbe obiettare, non si sposta all’indietro la 
disputa, tornando a interrogarsi sull’entità dell’influenza ellenistica, que- 
sta volta sul giudaismo prima che sul cristianesimo? Riteniamo di no. 
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Anche chi nega che ci sia un giudaismo palestinese contrapposto a quello 
ellenistico (Hengel) di fatto finisce per riconoscere la diversità fra i due. 
Insomma, l’ellenizzazione del giudaismo ci fu, ma le peculiarità di questo 
rimasero. Tanto più che il giudaismo fu assai più complesso di quanto si 
pensasse fino a cinquant'anni fa. Sta a testimoniarlo l'abbondante produ- 
zione letteraria giudaica fra II secolo a.C. e II d.C., non entrata nell’AT, i 
cui moduli influenzarono la nascente produzione cristiana. 

L’immissione di forme letterarie giudaiche unita al contenuto del mes- 
saggio evangelico produssero trasformazioni nei generi letterari in uso in 
epoca imperiale. Inoltre ne furono introdotti di nuovi (i vangeli, gli scritti 
agiografici, le omelie). Per ognuno di essi si discute circa la presenza di 
antecedenti nel mondo grecoromano (ma l’omelia almeno pare derivare 
dalla prassi sinagogale), per nessuno potrà negarsi la labilità del legame 
con l'eventuale punto di partenza e l’originalità finale del prodotto. 

Si pensi a che cosa comportò l’assumere come parte integrante del 
messaggio cristiano un testo, la Bibbia, originariamente scritto in una 
lingua diversa da quella greca e che veniva proposto ai pagani come divi- 
namente ispirato. Già la traduzione della Bibbia ebraica in lingua greca 
(detta dei Settanta), a suo tempo fatta nell’ambito del giudaismo alessan- 
drino, costituì un notevole laboratorio culturale: la traduzione compor- 
tava infatti un inevitabile ripensamento interpretativo del testo da tra- 
durre alla luce delle categorie culturali della lingua di arrivo. Si trattava 
però pur sempre di un’operazione rivolta a fruitori (i giudei della dia- 
spora) i cui presupposti culturali erano in partenza compatibili in grado 
elevato con quelli del testo tradotto. Ma quando, all’interno del giudai- 
smo, la setta dei cristiani incontrò grandissima fortuna nel mondo greco- 
romano, si trovò a far acquisire quel testo a gente che col giudaismo 
aveva avuto fino ad allora poco o niente da spartire, gente per la quale 
non era affatto evidente che la Bibbia giudaica avesse realmente a che 
fare con la fede in Cristo salvatore. La ricezione della Bibbia divenne 
quindi uno dei fattori principali di produzione letteraria, che condusse a 
vari esiti, fra cui l'abbondante attività esegetica degli autori cristiani. 

Abbiamo già accennato all'importanza della produzione letteraria di 
carattere dottrinale. Questa può essere accostata alla letteratura filoso- 
fica greca: tuttavia anche in questo caso vengono introdotti contenuti e 
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problematiche inedite, non solo rispetto all’ellenismo ma anche rispetto 
al giudaismo, per la complicazione indotta dalle esigenze dell'ortodossia. 
Possiamo identificare i due caratteri generali che definiscono le lettere 
cristiane nel confronto con la letteratura classica coeva e anteriore: fun- 
zionalità e popolarità. La letteratura cristiana nasce e si sviluppa in fun- 
zione di esigenze comunitarie e rimane costantemente orientata a esse. 
L'intensa vita comunitaria determina una circolazione di idee più ampia 
che nelle letterature classiche. Le tematiche contenute nei densi trattati 
dottrinali di un Origene o di un Agostino venivano diffuse e partecipate 
a un pubblico di incolti mediante l’attività omiletica. Di qui la popolarità 
e la predominante oralità della cultura cristiana, anche nel IV secolo che 
vide la produzione letteraria cristiana collocarsi al grado più elevato di 
elaborazione formale, stando ai canoni della letteratura classica. 
Insomma, la letteratura cristiana antica sorge dalla confluenza di cul- 
ture diverse e dall’interazione di stimoli differenti, dà parola a esigenze 
prima inespresse e a ceti sociali fino ad allora trascurati, e produce, par- 
lando dal punto di vista strettamente estetico, un nuovo realismo. Nel 
suo avvio si colloca all'opposizione rispetto ai modi di pensare e di agire 
allora dominanti e, quando il cristianesimo diventerà la religione della 
classe di governo, i fermenti contestativi rispetto all’esistente, all’interno 
di tale produzione letteraria, continueranno a essere operanti in nuove 
forme. L'opposizione è, in generale, dialogica, capace di assimilare pen- 
siero e forme espressive degli avversari per ripresentarli, mutati nello 
spirito, come propri. È una letteratura che riflette un mondo febbril- 
mente movimentato al suo interno, dove contrasti e diversificazioni sono 
all'ordine del giorno. Richiede lettori e studiosi attenti alla continuità e 
alla discontinuità dei fenomeni storici, curiosi e amanti dell'avventura 
intellettuale. Il che è una constatazione e insieme un augurio. 


2. LE LETTERE ATTRIBUITE A PAOLO 


La più antica attività letteraria che sappiamo praticata nelle prime 
comunità cristiane fu finalizzata all’intensa attività missionaria che le 
caratterizzò fin quasi dalle prime ore di vita: infatti il missionario che, 
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percorrendo le grandi vie commerciali, diffondeva il messaggio salvifico 
della fede in Cristo passo passo, a cominciare dalla Palestina, nelle 
regioni del bacino orientale del Mediterraneo e gradualmente anche in 
occidente, si manteneva in contatto epistolare con le comunità che a 
mano a mano fondava e dalle quali successivamente si allontanava. La 
predicazione, le personali esperienze, i consigli di ogni tipo, insomma la 
trasmissione orale della fede era surrogata da missive che dobbiamo pen- 
sare diversamente elaborate in relazione alle diverse capacità del missio- 
nario e del suo entourage. 

Non riteniamo, a proposito del genere epistolare, di dover introdurre la distin- 
zione di A. Deissmann fra la lettera, un prodotto non letterario, di comunicazione 
immediata, e l’epistola, forma artistica della lettera, perché la riteniamo artificiale. Ci 


limitiamo a enunciarla a scopo informativo, in quanto il lettore può ritrovarla in ana- 
loghe trattazioni. 


Buona parte di questa embrionale attività letteraria in forma episto- 
lare, risalente a missionari di cui presto si perse il ricordo, non è giunta 
a noi: quanto di essa conosciamo è opera del personaggio più importante 
della chiesa primitiva, colui che probabilmente riuscì a usare con mag- 
giore efficacia questa forma di comunicazione: Paolo. Alle lettere auten- 
tiche di Paolo ne vanno aggiunte alcune altre divulgate sia sotto il suo 
nome sia sotto il nome di altri importanti rappresentanti della prima fase 
missionaria (Pietro, Giovanni, Giacomo, Giuda, Barnaba): il fatto che si 
mantenga la forma di lettera anche in alcune che, composte alla fine del 
I secolo e oltre, sono ormai in sostanza veri e propri trattati, più o meno 
sganciati da destinatari precisi, è prova dell'importanza che si annetteva 
al genere epistolare, il più antico usato dai cristiani e quello che conno- 
tava maggiormente la volontà dell’autore di comunicare il proprio mes- 
saggio in maniera diretta e partecipata. 

Paolo risulta il personaggio meglio conosciuto delle origini. Le lettere autentiche 
restituiscono una personalità eccessiva, travolgente, un carattere sensibile e volitivo, 
facile agli slanci e alle improvvise chiusure, dotato di un’energia nervosa tale da 
sostenere ogni fatica. Più difficile è tracciare il quadro cronologico complessivo degli 
avvenimenti della sua vita, nonostante le due fonti a disposizione, le lettere autenti- 
che e gli Atti degli apostoli. Infatti gli squarci autobiografici delle prime non hanno 


un fine puramente informativo e le notizie dei secondi appaiono condizionate dagli 
intenti teologici dell'autore, Luca: nel confronto alcuni dati appaiono in reciproca 
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contraddizione. Non ci sono motivi per dubitare dell’origine, secondo Atti, a Tarso 
di Cilicia, né del doppio nome, Saul/Paolo, consueto in oriente per i giudei provvi- 
sti di cittadinanza romana. Dagli scritti emerge una formazione rabbinica, e anche la 
notizia, sempre di Atti, di un periodo ulteriore di istruzione a Gerusalemme presso 
rabbi Gamaliele non pare impossibile. La vita condotta a Tarso, vivace città ellenisti- 
ca, avrà messo Paolo in contatto con le molteplici esperienze culturali del mondo 
grecoromano. Il mutamento di opinione rispetto alla figura di Gesù Cristo fu da lui 
vissuto come una sconvolgente esperienza di personale e misterioso contatto, da cui 
scaturì la vocazione nei confronti dei pagani, cioè un modo nuovo di concepire il 
giudaismo. Dopo un periodo di due anni e mezzo in Arabia, Paolo andò a Gerusa- 
lemme, incontrandosi con Pietro e Giacomo, «fratello del Signore». Successivamen- 
te si recò in Siria e Cilicia, pose la sua base ad Antiochia, divenne compagno di Bar- 
naba e condusse con lui una prima missione. Si è abbastanza concordi sul 48 come 
data di una seconda permanenza a Gerusalemme, durante la quale si tenne un «con- 
cilio» sulle osservanze da imporre ai convertiti pagani, dalle quali venne esclusa la 
circoncisione. Tornato ad Antiochia, Paolo entrò in conflitto con Pietro sulla que- 
stione dei rapporti da tenere con i cristiani provenienti dal paganesimo. Si staccò da 
Barnaba e dalla città di Antiochia e proseguì da solo i viaggi missionari, passando per 
Siria, Asia Minore, e giungendo in Europa, a Corinto. A Efeso fece un soggiorno di 
tre anni, tenendola come base. Passò ancora, in successivi spostamenti, per Corinto, 
quindi andò a Gerusalemme dove fu arrestato. La sua azione ebbe costantemente 
come punto d'appoggio nuclei urbani. Praticamente l’unica data sicura, per verifica 
esterna, grazie alla copia di una lettera di Claudio scoperta a Delfi nel 1905, è la pre- 
senza di Paolo a Corinto, nel suo primo soggiorno, sotto il proconsolato in Acaia di 
L. Giunio Gallione Anneo, fratello di Seneca (51/52: cf. At 18,12). L'arresto a Geru- 
salemme è da collocare intorno al 58. La traduzione a Roma avvenne intorno al 60, 
dopo due anni a Cesarea. Fin qui le notizie ricavabili dalle lettere e dagli Atti. I dati 
delle pseudoepigrafe pastorali sulla liberazione e la ripresa dell’attività fino a un 
secondo arresto sono dubbi. La notizia del martirio a Roma, in data imprecisata sot- 
to Nerone, è fornita dalla Prizza lettera di Clemente. 


Passiamo alla produzione di Paolo. Non ci sono giunte tutte le sue 
lettere: sappiamo per certo che alcune sono andate perdute. Le lettere 
incontestabilmente autentiche sono le seguenti: la Prima ai Tessalonicesi, 
il testo più antico conservato della letteratura cristiana (50/52 d.C.), le 
due ai Corinzi, la Lettera ai Galati, quella ai Filippesi, a Filemone, tutte 
composte a Efeso intorno alla metà degli anni 50, la Lettera ai Romani, 
scritta durante l’ultimo soggiorno a Corinto fra 57 e 58. Incontestabil- 
mente pseudoepigrafe sono le pastorali, indirizzate da «Paolo» ai colla- 
boratori: due a Timoteo e una a Tito (inizio II sec.). Si propende attual- 
mente anche da parte di studiosi cattolici per la pseudoepigrafia della 
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Seconda ai Tessalonicesi, della Lettera ai Colossesi e di quella agli Efe- 
sini, che pare la più tarda delle tre (fine I sec.). Tutte le lettere sopra 
menzionate sono entrate a far parte del canone neotestamentario. 
Abbiamo inoltre una Terza lettera ai Corinzi, pseudoepigrafa, che circolò 
separatamente, come le altre del resto, fino a oltre il III secolo, e fu 
accolta nel canone neotestamentario siriaco. 

La pseudoepigrafia (che si dà solo quando il testo indica esplicita- 
mente l’autore, che alla verifica risulta non essere quello dichiarato) è un 
fenomeno tipico, anche se non esclusivo, della letteratura cristiana delle 
origini, da valutare con criteri in parte diversi rispetto ai successivi falsi 
intenzionali: gli autori di opere pseudoepigrafe, ponendo uno scritto da 
loro composto sotto il nome di un apostolo, vogliono soprattutto man- 
tenere viva la memoria di costui, attualizzandone l'insegnamento 
rispetto alle esigenze del presente. Per Paolo si è pensato all’elabora- 
zione di pseudoepigrafi da parte di suoi seguaci a Efeso. 


Nelle lettere autentiche non mancano problemi di critica testuale. Ad esempio: 
la Seconda lettera ai Corinzi sembra a taluni la risultante di due; il capitolo 16, con- 
clusivo della Lettera ai Romani e contenente i saluti, è ritenuto da alcuni provenire 
da una perduta lettera agli Efesini, in quanto sembra inverosimile che Paolo, il qua- 
le si rivolge a una comunità mai visitata, conosca tanti cristiani a Roma. È probabil- 
mente interpolazione successiva a Paolo, nella Prima lettera ai Corinzi, l’imposizio- 
ne del silenzio alle donne nell'assemblea (1Cor 14,34-35), perfettamente analoga a 
quanto viene prescritto nella Prima lettera a Timoteo, ma in contrasto con quanto 
Paolo aveva affermato poco sopra (1Cor 11,5: la donna preghi o profetizzi però a 
capo coperto): alcuni manoscritti collocano i due versetti non in questa posizione, 
bensì dopo il v. 40. 

Un problema testuale particolare deriva dal desiderio di ritrovare nelle lettere 
formule di fede o enunciati originariamente non paolini ma che possano risalire 
all’esperienza e alla liturgia delle comunità cristiane del tempo, acquisiti quindi da 
Paolo. In linea teorica non si può affatto escludere che nel linguaggio di Paolo affio- 
rino formule delle comunità, ma sceverarle praticamente conduce ad aporie irreso- 
lubili. Un esempio significativo di queste difficoltà è costituito dai presunti inni pre- 
paolini che si vogliono riconoscere in Fil 2,6-11, Col 1,12-20 o 1Tm 3,16. Per quan- 
to riguarda il primo, il famoso brano della «kenosi» (propriamente: svuotamento, 
umiliazione) di Cristo, si restituisce un inno ora di sei, ora di tre, ora di due strofe: 
in tutti i casi si è costretti a espungere qualche espressione come presunta inserzio- 
ne paolina nel presunto inno prepaolino. A fronte di questo procedimento che 
rischia l’apriorismo, si può far notare che vocabolario e contenuti sono compatibili 
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con il linguaggio e i concetti di Paolo. Egli «quando incontra un tema che gli sta a 
cuore, scioglie la sua prosa in un cantico, senza aver bisogno di inni precedenti e sen- 
za nemmeno voler comporre un vero e proprio inno» (Lupieri). La stessa verifica di 
concetti e lingua rispetto al complesso delle lettere da cui sono tratti è da raccoman- 
dare negli altri casi. 


Nelle lettere sicuramente autentiche, Paolo interviene su problemi di 
vario genere via via affrontati dalle comunità. Al di là dei casi particolari, 
quali li conosciamo soprattutto dalle due lettere di Paolo ai Corinzi, que- 
sta produzione epistolare ci porta a conoscenza della questione di fondo 
che travagliò dolorosamente la chiesa primitiva e condizionò largamente 
il suo sviluppo: la questione dell’osservanza. La chiesa originaria nacque 
all’interno di un giudaismo largamente variegato (farisei, sadducei, 
zeloti, esseni ecc.), la cui complessità è sempre meglio apprezzata dagli 
studi recenti. Basti ricordare l’importanza della scoperta, a partire dal 
1947, di circa 600 manoscritti, per un totale di 10 rotoli completi e 
migliaia di frammenti, ritrovati in 11 grotte nell’ambito delle rovine di 
Qumran (nei pressi del Mar Morto): essi hanno fatto conoscere una 
comunità rigorista di esseni, che viveva nella convinzione di appartenere 
a un «nuovo patto» in virtù del fondatore, il Maestro di giustizia, e nel- 
l'attesa messianica, lì insediata dalla metà del II secolo a.C. fino alla 
distruzione a opera dei Romani nel 68 d.C.: con questa comunità l’inse- 
gnamento di Gesù presenta alcuni rapporti, non necessariamente solo di 
dipendenza, ma anche di opposizione. 

All’interno della complessità giudaica i cristiani si specificarono per la 
convinzione che proprio Gesù di Nazaret, messo sotto accusa dalle auto- 
rità giudaiche e condannato alla crocifissione dal procuratore romano, 
era il Messia da cui i giudei attendevano, sull’avallo di una lunga tradi- 
zione profetica, il riscatto dall’oppressione romana. In quanto giudei e 
fedelmente osservanti, questi primi seguaci di Gesù, che successivamente 
sarebbero stati denominati cristiani, accoglievano come proprie tutte le 
tradizioni e le osservanze cultuali e disciplinari quali le avevano codificate 
la Torah (la Legge, cioè i cinque libri del Pentateuco) e la successiva nor- 
mativa farisaica. Epperò, già all’interno di questa iniziale comunità etni- 
camente compatta non mancò chi tendeva a valorizzare l'atteggiamento 
di indipendenza e a volte di critica tenuto da Gesù verso la Torah e 
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soprattutto verso le spiegazioni farisaiche di carattere normativo-giuri- 
dico (dette halakàb), atteggiamento che sfociava in un’interiorizzazione 
del rapporto tra l’uomo e Dio e rivelava una forte autocoscienza della 
personale autorità. Fu soprattutto Paolo a trarre le conseguenze teoriche 
in termini di giustificazione. Il giudaismo dell’epoca si interrogava ansio- 
samente su che cosa rendesse l’uomo giusto agli occhi di Dio: Paolo, da 
ebreo «chiamato» da Gesù Cristo, risponde che solo la fede in Gesù il 
Cristo (= l’Unto, cioè il Messia) giustifica. Questa presa di posizione ha 
una conseguenza di incalcolabile peso nella missione ai pagani: Paolo 
ritiene infatti che essi ricevano la salvezza dall’incorporazione a Cristo nel 
battesimo, che li rende partecipi della morte e della risurrezione di Gesù, 
in forza del quale essi entrano a far parte della promessa fatta da Dio ad 
Abramo prima della legge, ormai diventata inutile. Tutto questo era dif- 
ficile da far accettare a chi, ebreo osservante, credeva fermamente che la 
predicazione salvifica di Gesù Cristo rientrasse nel patto istituito fra Dio 
e Israele con la Torah, portandolo anzi a perfezione; e che quindi si 
dovesse trasmettere la salvezza di Cristo ai pagani convertiti mediante il 
loro inserimento «fisico» nell’Israele eletto. 

Prima di Paolo, dato che alcuni missionari avevano cominciato a pre- 
dicare il messaggio cristiano, al di là dei confini della Palestina, anche ai 
pagani, la crisi era latente: il suo intervento la rese palese e acuta, e l’im- 
pose all'attenzione dell’intera comunità. Se gli Atti degli apostoli — su cui 
ci soffermeremo più in là — ce la presentano con toni molto attenuati, le 
lettere di Paolo ci fanno toccare con mano la drammaticità di un contra- 
sto che metteva di fronte due diverse, ormai irriconciliabili interpreta- 
zioni dell’identità cristiana: da una parte c’era chi, come Giacomo, 
parente di Gesù e leader della comunità di Gerusalemme, intendeva 
mantenere l’attività dei seguaci di Cristo entro i binari di una rigida 
osservanza della Legge e accettava nella comunità soltanto quei pagani 
che acconsentivano ad assoggettarsi a queste condizioni; dall'altra c’era 
chi, come Paolo, sostenendo che la salvezza viene solo dalla fede in Cri- 
sto crocifisso e risorto, veniva a rifiutare tutta la tradizionale osservanza 
giudaica, equiparava, di fatto, giudei e pagani nell’ambito della nuova 
comunità e apriva indiscriminatamente il messaggio a chiunque confes- 
sasse col battesimo la fede in Cristo. 
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Quanto a Gesù Cristo, già da Paolo e altri era concepito come entità 
di natura superumana, che attingeva la divinità e che volontariamente si 
era abbassato fino allo scandalo della croce al fine di riscattare l’umanità 
dal peccato e dalla morte (Lettera ai Filippesi, in particolare 2,6-11, già 
menzionato sopra). Questi concetti la Lettera ai Galati li espone in toni 
quanto mai polemici nei confronti di missionari cristiani di osservanza 
giudaizzante che, sopraggiunti nelle comunità che Paolo aveva già con- 
vertito dal paganesimo al cristianesimo, approfittando della sua assenza, 
cercavano di sminuirne l’autorità e di imporre a quei neofiti la circonci- 
sione e le altre osservanze giudaiche. Il forte richiamo di Paolo si com- 
pendia nell’esortazione a non volersi privare della libertà in Cristo per 
cadere sotto il giogo della schiavitù della Legge. 

Nella Lettera ai Romani, di fronte a una comunità non fondata da 
Paolo ma da missionari cristiani di osservanza giudaica, tutta questa pro- 
blematica è trattata con tono più disteso e con maggiore sistematicità e 
profondità: l’insufficienza della Legge ad assicurare la giustificazione 
dell’uomo peccatore è fatta risalire alle conseguenze del peccato di 
Adamo, che ha coinvolto tutti i suoi discendenti e che soltanto Cristo ha 
potuto espiare con la sua morte. Perciò solo la fede in Cristo, e non l’os- 
servanza delle opere della Legge, riscatta il credente alla libertà dal pec- 
cato e gli assicura il dono sovrabbondante della grazia divina, unica 
fonte di salvezza. 

D'altra parte, i doni della libertà e della grazia che Paolo prospettava 
ai pagani che avessero creduto in Cristo potevano essere intesi come 
segni di una distinzione che assicurasse al neoconvertito la superiorità 
rispetto ai suoi simili e anche rispetto alle norme della morale consuetu- 
dinaria. La diffusione di pericolose idee di questo genere tra i fedeli della 
comunità di Corinto è duramente ripresa nelle due lettere indirizzate a 
questa comunità, mediante il richiamo ai doveri morali imposti dall’ap- 
partenenza al numero di coloro che il battesimo in Cristo aveva fatto 
rinascere alla vita dello spirito. Le due lettere, sia per la varietà degli 
argomenti sia per l'intensità espressiva con cui alcuni di essi sono trat- 
tati, evidenziano al meglio, da un lato, la complessità del rapporto che si 
stabiliva tra il missionario e le comunità da lui fondate, dall’altro, la dif- 
ficoltà di conservarlo integro una volta che il missionario se ne fosse 
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allontanato. Anche in queste lettere Paolo ha occasione di riprendere 
variamente il tema fondamentale del contrasto tra la fede e la Legge, che 
nelle più tarde lettere ai Colossesi e agli Efesini — se pure sono sue — 
viene riproposto sotto l’aspetto del mistero dell’unione tra giudei e 
pagani, realizzatasi in Cristo. 


3. LETTERE GIUNTE SOTTO ALTRI NOMI 
E LA LETTERA AGLI EBREI 


Se le lettere di Paolo ci fanno conoscere perfettamente il punto di vista 
di chi affermava l’affrancamento completo della nuova fede dall’osser- 
vanza giudaica, quasi nulla è conservato che documenti l’atteggiamento 
dei cristiani di osservanza giudaizzante. Infatti le due lettere giunte sotto 
il nome di Pietro, ma pseudoepigrafe e provenienti con ogni probabilità 
da ambienti di osservanza paolina, non prendono posizione sulla pole- 
mica e si valgono del nome autorevole di Pietro per esortare i cristiani a 
mantenersi fermi nella fede in momenti di pericolo (prima lettera, data- 
bile alla fine del I secolo, composta, se non a Roma, in Asia Minore) e 
assicurarli di fronte al ritardo del ritorno del Signore Gesù, che molti cri- 
stiani di allora attendevano a breve scadenza (seconda lettera, poco oltre 
la fine del I secolo). La Seconda lettera di Pietro utilizza la Lettera di 
Giuda, anch'essa pseudoepigrafa, incentrata sulla salvaguardia della fede 
contro gli attacchi di non meglio identificati fedeli di diverso orienta- 
mento, L'unica di queste antiche lettere cristiane che attesti un atteggia- 
mento critico nei confronti di Paolo è quella diffusa sotto il nome di Gia- 
como, indirizzata alle dodici tribù «disperse nel mondo», di incerta data- 
zione: lo presenta peraltro in tono molto moderato, là dove osserva che la 
fede senza le opere è morta. «Giacomo» non ha di mira le opere della 
Legge, bensì il buon operare che rende credibile la fede. 

In effetti, per avere idea della violenza che poteva raggiungere, in 
ambienti cristiani di tendenza fortemente giudaizzante, l’atteggiamento 
polemico nei confronti di Paolo, dobbiamo venire agli scritti ps. clemen- 
tini, molto più tardi — e perciò di essi trattiamo altrove — ma rielaborati 
sulla base di materiali antichi, dove Paolo a più riprese, e a volte in modo 
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del tutto scoperto, viene attaccato come il principale nemico del cristia- 
nesimo di impronta tradizionalmente giudaica. 

Un posto a parte, nel novero di queste più antiche lettere cristiane, 
occupa la Lettera agli Ebrei (composta probabilmente prima della 
distruzione del tempio di Gerusalemme). Si presenta anonima e non 
pseudoepigrafa, tuttavia fu presto attribuita all’Apostolo, ed è priva dei 
destinatari. È dedicata a un tema cristologico di forte spessore. In un 
tempo in cui, al di là della messianicità di Cristo, accettata da tutti i cri- 
stiani, già correvano opinioni diverse sulla sua natura — umana, angelica, 
divina? -, l’autore della lettera si colloca sulla scia di Paolo nel condivi- 
dere l’ultima delle tre opzioni, e la sviluppa affermando la superiorità di 
Cristo rispetto agli angeli e la sua dignità di mediatore tra Dio e gli 
uomini, nella prerogativa di essere l’unico e sommo sacerdote, che ha 
offerto se stesso come vittima del sacrificio, unico e irripetibile, di espia- 
zione per i peccati degli uomini, perciò ministro di una nuova alleanza, 
che ha svuotato di significato l’alleanza antica, il suo cerimoniale, il suo 
sacerdozio. Quanto alla forma, va osservato che questo testo, pur pre- 
sentando qualche tratto tipico della lettera, è in realtà un vero e proprio 
trattato, che ha assunto esteriormente la veste della lettera in ossequio al 
modello paolino: un procedimento di carattere letterario destinato ad 
avere successo, come già abbiamo detto e come vedremo in seguito. 


4.I VANGELI SINOTTICI 
E GLI ATTI DEGLI APOSTOLI 


Fin dall’inizio della vita della chiesa la sua specificità cristiana, fon- 
data, nell’ambito dell’osservanza giudaica, dalla celebrazione eucaristica, 
assicurava e tramandava il ricordo degli ultimi decisivi avvenimenti della 
vita di Gesù: ultima cena, passione, morte, risurrezione. Ma anche altri 
momenti della vita comunitaria, dalla catechesi a beneficio dei neofiti 
alla polemica dei cristiani con le altre componenti del giudaismo, invita- 
vano al continuo ricordo delle sue parole e degli accadimenti, soprat- 
tutto di quelli prodigiosi, che le avevano accompagnate. A questo fine si 
costituirono per tempo raccolte di detti e fatti che, tramandate oral- 
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mente, a poco a poco si arricchivano, si modificavano, si adattavano ai 
diversi modi di comprendere persona e messaggio di Gesù, finché, 
anche a causa del graduale venir meno dei testimoni oculari, si cominciò 
ad avvertire l’opportunità di fissare tutta questa documentazione per 
iscritto. Si formarono così moltissime unità di tradizione che confluirono 
largamente nei vangeli (ezarghelion in greco significa «buona novella») 
destinati a diventare canonici, nella seconda metà del II secolo, e in altri 
che finirono per essere esclusi dal canone. Sotto questo profilo è dunque 
inopportuno distinguere tra vangeli canonici e vangeli apocrifi (cf. sotto 
$ 10), perché i secondi attinsero anch'essi a tradizioni preesistenti, ferma 
restando la possibilità di modifica e di orientamento ideologico del 
materiale trasmesso in ciascuno dei canali di arrivo. 

In generale i vangeli sono testimonianze di fede e non biografie nel 
senso oggi inteso. Ciò non significa, ovviamente, che non possano essere 
studiati, oltre che sotto il profilo letterario, con i metodi della critica sto- 
rica. Occupiamoci innanzitutto dei vangeli più antichi, Matteo, Marco e 
Luca, entrati successivamente nel canone neotestamentario, e detti 
sinottici in quanto ponendoli su colonne parallele, cioè avendone una 
visione sinottica, è possibile constatare corrispondenze letterali fra loro. 
Per spiegarle, dall'antichità a oggi, sono state formulate molte ipotesi. 
Alla fine dell’800 ha preso piede nella filologia tedesca la teoria «delle 
due fonti», che tuttora sembra la più soddisfacente, anche se non riesce 
a sciogliere tutte le difficoltà, Constatato che praticamente tutto il Van- 
gelo di Marco si ritrova in Matteo e Luca, che Matteo e Luca presentano, 
senza che si possa inferirne reciproca dipendenza, materiali in comune 
ignoti a Marco, oltre a materiale proprio, si conclude per la priorità cro- 
nologica di Marco: questo sarebbe stato, nell'attuale o forse in una reda- 
zione leggermente diversa rispetto all’attuale, fonte di Matteo e Luca. Si 
ipotizza quindi, in forza delle parti comuni a Matteo e Luca, una 
seconda fonte per essi, detta Q (Quelle: in tedesco fonte), che Luca 
avrebbe utilizzato con maggiore fedeltà. Né la teoria della priorità di 
Marco, né quella della fonte Q conducono, come si diceva, a un azzera- 
mento dei problemi, sicché alcuni critici propongono modifiche all’una 
o all’altra o ad ambedue, ma le sistemazioni alternative non sono a loro 
volta prive di aporie. La fonte Q doveva contenere soprattutto /oghi4, 
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cioè detti, discorsi di Gesù, e si ipotizza, non sappiamo quanto a ragione, 
che non contenesse la storia della passione, morte e risurrezione, che cir- 
colava separatamente. A volte si è identificata la fonte Q con un Matteo 
aramaico, cui alludono Papia e Ireneo nel II secolo, parlando di un Mat- 
teo ebraico come del più antico vangelo. Il ritrovamento a Nag Ham- 
madi del Vangelo di Tommaso in lingua copta (cf. $ 10), consistente in 
una successione di /oghza, ha confermato l’esistenza di questa semplice 
struttura letteraria. 


Con l'individuazione delle due fonti l’attenzione degli studiosi si spostava dai 
vangeli ai materiali preesistenti che erano stati alla base della loto composizione. 
L’intento era di risalire più indietro possibile fino a comprendere le leggi della tradi- 
zione orale che aveva trasmesso le informazioni su Gesù. Fu elaborato, nei primi 
decenni del ’900, uno specifico metodo di indagine, la Formgeschichtliche Metbode 
(M. Dibelius, R. Bultmann, K.L. Schmidt), letteralmente «metodo storico-morfolo- 
gico», o meglio in italiano «metodo della storia delle forme». Il presupposto è che la 
tradizione orale trasmette piccole unità indipendenti (pericopi) ciascuna delle quali 
trova nelle comunità la sua forma, il suo Sitz #2 Leben (ambiente vitale), risponde 
cioè a un particolare bisogno della comunità stessa. Il procedimento prevede l’estra- 
zione della pericope dal contesto evangelico e la sua classificazione. A volte il biso- 
gno delle comunità non si limita ad adattare il materiale ricevuto oralmente ma lo 
crea: in questa convinzione gioca la fiducia romantica, ormai abbandonata, in una 
presunta capacità creatrice della comunità. Comunque, capire quali pericopi risalga- 
no effettivamente al Gesù storico è l’obiettivo finale del metodo: le soluzioni, come 
è facile intuire, sono le più disparate. Nel corso del paziente lavoro di quasi un seco- 
lo e specialmente negli anni più recenti sono stati formulati un certo numero di cri- 
teri, che servono per arginare gli arbitri e ancorare l’analisi a una base filologica sicu- 
ra. Con il criterio della discontinuità o della doppia dissomiglianza si indica che 
quanto più un fatto o detto di Gesù è difforme rispetto al coevo giudaismo e alla 
posteriore comunità cristiana, tanto più ha probabilità di essere autentico. Per evita- 
re gli effetti di distorsione cui questo primo criterio, applicato isolatamente, condu- 
ce, è necessario attenersi a un secondo criterio: quello della coerenza. Il materiale 
identificato come proveniente da Gesù dovrà avere una coerenza esterna, cioè esse- 
re compatibile col contesto giudaico-palestinese del suo tempo, e una coerenza inter- 
na, cioè conformarsi all'insegnamento di Gesù già assodato. In terzo luogo, in forza 
del criterio della molteplice attestazione, si dovranno ritenere provenienti da Gesù 
fatti o detti che si riscontrino in fonti diverse e indipendenti. Si può concordare sul 
fatto che le pericopi riguardanti i detti di Gesù, individuate al termine dell’indagine, 
presentano un fondo di lingua semitico, e parametri stilistici ebraico-aramaici (per 
esempio: il passivo divino, cioè l'abitudine di usare la forma passiva per indicare 
un'azione di Dio, il parallelismo semitico, l'andamento ritmico delle frasi). 
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Per lungo tempo una conseguenza della Formgeschichte è stata la sva- 
lutazione dei vangeli sinottici, considerati raccolte più o meno rudimen- 
tali di materiali più antichi (Schmidt diceva: «Marco non fa che accostare 
l’una all’altra singole pericopi»), utili perciò soprattutto per ricavarne 
notizie sulla persona e l’attività di Cristo. Ma ormai questa posizione cri- 
tica è superata e oggi si tende ad apprezzare la specificità di ognuno dei 
tre scritti, i criteri che hanno indirizzato ognuno dei tre autori a selezio- 
nare e ordinare in un certo modo il materiale documentario a loro dispo- 
sizione, le finalità che hanno orientato l'elaborazione di questo materiale 
(metodo della «storia della redazione»). Il più antico e più breve dei tre 
scritti, il Vangelo di Marco, è anche il più semplice sotto questo punto di 
vista: con la sua narrazione egli intende accreditare il personaggio di 
Gesù come l’uomo di Dio che annuncia l'avvento del suo regno e avva- 
lora questo annuncio con strepitosi miracoli. Il materiale a disposizione 
dell’autore è stato ordinato col fine di dimostrare la progressiva rivela- 
zione di Gesù quale Messia, peraltro a beneficio soltanto dei discepoli, ai 
quali viene ordinato di tenerla celata fino alla risurrezione (segreto mes- 
sianico). Questa presentazione dei fatti è stata ispirata dalla convinzione 
che soltanto l'evento pasquale col drammatico e sconcertante susseguirsi 
di passione, morte e risurrezione avesse fornito la chiave per interpretare 
nella sua vera dimensione la figura e l’opera di Gesù. 

Tale convinzione, condivisa anche dall’autore del Vangelo di Matteo, 
ha ispirato in quest’ultimo un quadro narrativo molto più ampio, per 
l’apporto di altre fonti in aggiunta ai dati ereditati da Marco, e di mag- 
giore spessore ideologico, per l'intenzione di dimostrare che tutti gli 
avvenimenti principali che avevano contraddistinto l'operato di Gesù 
erano stati puntualmente predetti da testi profetici dell’AT. In effetti 
questo autore, di evidente estrazione giudeocristiana, ha inteso inserire 
strettamente la vicenda di Gesù nell’ambito della tradizione e dell’osser- 
vanza giudaica, evidenziando anche qualche tratto di polemica antipao- 
lina; ma proprio per questo ha avvertito dolorosamente il rifiuto che, 
nella maggior parte, i giudei hanno opposto all’invito di Cristo e che, 
nella sua ottica in questo non differente da quella di Paolo, ha significato 
la sostituzione della chiesa alla sinagoga come destinataria della pro- 
messa divina. 
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Apriamo una breve parentesi, dovuta al fatto che sopra abbiamo introdotto l’ag- 
gettivo «giudeocristiano» a proposito di Matteo. Negli anni passati il termine «giu- 
deocristianesimo» ha ricevuto varie accezioni, giungendo a essere inteso in un senso 
molto ampio, di carattere latamente culturale (Daniélou): nell'accezione larga, per 
fare un esempio, Paolo evidentemente è un giudeocristiano perché il suo pensiero si 
è formato nella tradizione giudaica. Come implicitamente abbiamo già fatto nelle 
pagine precedenti, non intendiamo servirci di questa accezione troppo comprensiva 
e perciò difficilmente determinabile. Consideriamo pertanto «giudeocristiano» chi è 
giudeo e cristiano insieme, cioè crede a Gesù quale Messia di Israele e intende con- 
tinuare a professare l’osservanza legale. 


Il Vangelo di Luca solo in misura modesta si differenzia da quello di 
Matteo per il contenuto ma ideologicamente ne è quanto mai lontano. 
L'autore è un etnocristiano, cioè proveniente dal paganesimo, ed è stato 
in rapporto con Paolo, di cui condivide pienamente l’universalismo mis- 
sionario e il distacco dalla tradizione giudaica. Il suo Gesù è soprattutto 
il maestro che ha annunciato l’infinita misericordia di Dio (parabola del 
figliol prodigo) e il riscatto dei poveri e degli emarginati della società di 
allora. 

La concezione teologicamente più significativa di Luca si ricava dalla 
connessione del Vangelo con l’altro suo scritto, gli Atti degli apostoli: 
mentre molti cristiani, come abbiamo avuto già occasione di accennare, 
attendevano da un momento all’altro il ritorno glorioso di Cristo e il giu- 
dizio definitivo del mondo, Luca è convinto che questo momento è inde- 
finitamente lontano nel tempo: la vicenda di Cristo ha costituito l’evento 
centrale nella storia degli uomini, il cui ricordo e la cui attualizzazione si 
perpetuano nel tempo della chiesa. In questa prospettiva gli Atti, che 
raccontano la storia della prima generazione cristiana, identificata, dopo 
la fase iniziale, prima in Pietro e nella comunità di Gerusalemme e poi 
soprattutto in Paolo, protagonista assoluto a partire dal capitolo 13, 
intendono dimostrare che, anche dopo la risurrezione e l’ascesa al cielo, 
Cristo continua a essere presente nella chiesa col suo spirito, indiriz- 
zando e determinando l’azione dei discepoli in modo da assicurare la 
diffusione del messaggio cristiano fino ai confini del mondo, nella fatti- 
specie sino a Roma, che del mondo di allora costituiva il centro e, ideo- 
logicamente, la ragion d’essere. Luca, nella composizione dell’opera, 
non è ignaro dei moduli della storiografia classica e di quella ellenistica: 
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lo si vede per esempio nei discorsi, costruiti e inseriti nella narrazione 
per meglio spiegare le ragioni dei protagonisti. 

Per quanto riguarda le datazioni, abitualmente si colloca il Vangelo 
di Marco poco avanti il 70, Matteo e Luca dopo il 70, forse il secondo 
dopo l’80, e così pure gli Atti. Esiste una corrente di studi che tende a 
retrodatare i sinottici: la questione è soggetta a vivaci dispute. 


5. IL CORPUS GIOVANNEO 
E LE LETTERE PASTORALI 


Sotto il nome e l’autorità dell’apostolo Giovanni ci è giunto un cor- 
pus di scritti comprendenti un vangelo, detto anche IV vangelo, tre let- 
tere e l’Apocalissi (cioè: rivelazione). 


Circa l’unità e l’attribuzione di questo corpus si discute fin dall'antichità. Una 
stretta affinità di idee e di stile, e forse l'identità dell’autore, congiunge il IV vangelo 
alle tre lettere; l’Apocalissi invece appartiene senz’altro ad altra mano e ha un’impo- 
stazione in cui, accanto a pochi, anche se significativi, punti di contatto col resto del 
corpus (Cristo inteso come Logos, come agnello e pastore, il valore del concetto di 
mariyrion), presenta divergenze ancor più significative. Già gli antichi colsero la dif- 
ficoltà proponendo varie soluzioni (cf. sotto quanto si dice su Gaio e Dionigi di Ales- 
sandria). Il Vangelo detto di Giovanni è il prodotto di una comunità alquanto ristret- 
ta e appartata, in polemica con le linee maggioritarie del giudaismo, che si rifà alla 
testimonianza di un discepolo «prediletto» da Gesù, volutamente lasciato nell’anoni- 
mato e successivamente identificato dalla tradizione con l’apostolo Giovanni, figlio di 
Zebedeo, mentre, sulla base del Vangelo, non pare neppure appartenere ai Dodici. Il 
capitolo 21 del Vangelo è aggiunta di un redattore il quale, dopo la morte inattesa del 
discepolo, mira forse, a nome della comunità, a instaurare un rapporto con altre cor- 
renti del cristianesimo primitivo, in particolare con quella petrina. In passato si rite- 
neva tarda la composizione del Vangelo. La scoperta del papiro Ryland (P 52), egizia- 
no, databile all’inizio del II secolo, rende probabile una datazione intorno al 100. Cir- 
ca il luogo d'origine sono state avanzate numerose proposte: Siria, Transgiordania, 
Alessandria d'Egitto e, sulla forza della tradizione, Asia Minore. 


Il Vangelo giovanneo condivide con i vangeli sinottici il quadro nar- 
rativo e anche alcuni episodi, ma se ne distacca profondamente, oltre che 
per una diversa sistemazione cronologica degli avvenimenti, perché l’ac- 
cento è posto, più che sulle opere di Gesù come negli altri tre, sulla sua 
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persona, di cui è affermato esplicitamente fin dal prologo il carattere 
divino: egli è il Logos Figlio di Dio, Dio egli stesso, che, inviato dal Padre 
nel mondo per redimerlo, è diventato uomo (anche in questo caso si è 
favoleggiato di un inno pregiovanneo). Cristo è dunque il soggetto e 
l’oggetto della rivelazione divina, in quanto annuncia se stesso come sal- 
vatore del mondo, e con lunghi discorsi di tono sapienziale, ieratico, da 
rivelazione iniziatica, si manifesta agli uomini, in contrapposizione alla 
Legge di Mosè, quale apportatore della grazia divina: solo aderendo a 
lui, luce verità vita, il mondo degradato nel male potrà conoscere Dio e 
trovare la salvezza. Altra caratteristica del Vangelo è la proposta di un 
culto spirituale, in contrasto e in polemica — sia pur velata dietro quella 
con il culto giudaico — nei confronti dell’incipiente istituzionalizzazione 
della chiesa, come appare negli episodi della lavanda dei piedi e della 
samaritana. 

L'autore delle tre lettere si autodefinisce anodinamente l’Anziano: se 
pure non è lo stesso del Vangelo, gli è molto vicino. Le lettere, di qual- 
che tempo posteriori al Vangelo, ci trasportano nella crisi che travaglia 
la comunità dell’Anziano: crisi di autorità, perché c’è chi in essa non 
riconosce più la sua guida (terza lettera), ma soprattutto crisi dottrinale, 
perché molti membri di essa negano la realtà della passione di Cristo, 
ritenendola incompatibile con l'affermazione della sua divinità (doceti- 
smo): di conseguenza la comunità si è divisa (prima e seconda lettera). 
La voluta reticenza delle lettere circa riferimenti a persone e luoghi, una 
caratteristica che è in sintonia col tono un po’ esoterico che specifica il 
Vangelo, non ci permette di individuare geograficamente la comunità 
dell’Anziano. Ciò invece è possibile riguardo all’Apocalissi giovannea. 
L’autore dello scritto dice di chiamarsi Giovanni e sembra un profeta 
operante in una comunità dell'Asia Minore alla fine del I secolo. 
Afferma di aver avuto, mentre si trovava nell’isola di Patmo, una serie di 
visioni che hanno per argomento lo sconvolgimento di questo mondo 
che si concluderà col trionfo finale di Cristo sulla grande prostituta (la 
Gerusalemme terrena) e sulle potenze avverse, cui seguirà l’instaura- 
zione in terra della nuova Gerusalemme, regno dei giusti. 


Non si riesce a capire l'atmosfera spirituale dell’Apocalissi di Giovanni, né il suo 
linguaggio specifico, se non la si legge sullo sfondo generale dell’apocalittica. Con 
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questo termine, coniato in epoca moderna, si può intendere sia una serie di testi, che 
compongono un genere letterario nato nel giudaismo postesilico e fiorente soprattut- 
to intorno all’era volgare, sia una serie di contenuti ideologici che tenderebbero a indi- 
viduare un movimento di pensiero per il quale si cerca un minimo comun denomina- 
tore. Il problema è sia di definizione sia di interpretazione, in quanto il genere lette- 
rario e i contenuti che dovrebbero appartenergli non si sovrappongono perfettamen- 
te, per cui gli studiosi contemporanei si dividono nel privilegiare ora l’una ora l’altra 
direzione della ricerca e sono sempre più diffidenti a rintracciare unità artificiali e a 
delineare quadri d’insieme vuoi in senso diacronico che sincronico. In un manuale 
non è il caso di prendere posizioni affrettate su una materia così incandescente. Rima- 
nendo quindi su un piano informativo, daremo la definizione più adottata dell’apoca- 
littica come genere letterario e aggiungeremo qualche informazione sui contenuti che 
generalmente vengono considerati apocalittici. L'apocalittica come genere letterario, 
dunque, presenta una cornice narrativa nella quale un essere sovrannaturale in funzio- 
ne di mediatore comunica a un destinatario umano una rivelazione sulla realtà tra- 
scendente, vista nella duplice dimensione temporale, perché riguarda la salvezza esca- 
tologica, e spaziale, perché implica un mondo sovrannaturale (J.J. Collins). Il linguag- 
gio dell’apocalittica è simbolico, evocativo, immaginifico e non descrittivo. Dal punto 
di vista dei contenuti ideologici, nel tentativo di individuare un pensiero apocalittico, 
la scuola italiana propone due elementi minimali comuni: la fede nell’immortalità (del- 
l’uomo nella risurrezione o dell'anima); la convinzione che il male abbia inizio nella 
sfera superiore a quella umana (P. Sacchi). Volendo dettagliare ulteriormente, si pos- 
sono aggiungere i seguenti elementi, con l'avvertenza però che la loro presenza non è 
generalizzabile: insoddisfazione nei confronti dell’attuale assetto del mondo, domina- 
to dal male; attesa spasmodica di un mutamento radicale; dipendenza della storia ter- 
rena da una storia ultraterrena; vittoria finale di Dio sulle potenze demoniache; instau- 
razione del regno di Dio e gloria dei giusti. Fra le più importanti apocalissi giudaiche 
annoveriamo il libro di Enoc o Enoc etiopico, formato in realtà da cinque libri di diver- 
sa datazione: la sua parte più antica, il libro dei Vigilanti (Enoc 6-36), risalirebbe a pri- 
ma del 200 a.C. Citiamo inoltre: il libro di Daniele, del II secolo a.C. (accolto fra i libri 
dell’AT), 2 Baruc, 4 Esdra, scritti nello stesso periodo dell’ Apocalissi giovannea, dopo 
il 70 d.C. e prima del 135. Hanno carattere apocalittico materiali confluiti nei sinotti- 
ci e alcuni brani paolini. Fra le apocalissi cristiane avremo modo di tornare sull’Ascer- 
stone di Isaia, sul Pastore di Erma e sull’Apocalissi di Pietro. Nelle apocalissi cristiane, 
e soprattutto in quella giovannea, la materia è ripensata da un nuovo angolo visuale: 
la morte e risurrezione di Cristo inaugura il tempo finale e orienta il corso successivo 
degli avvenimenti fino al giudizio escatologico. 


L'Apocalissi giovannea, scritta in un greco approssimativo e irto di 
semitismi, non è di facile intelligenza a causa del frequente ricorso 
all'espressione simbolica e volutamente oscura, decifrabile dagli imme- 
diati destinatari dello scritto, familiarizzati col modo di esprimersi del 
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veggente, ma per gli altri lettori a volte del tutto incomprensibili. Si resta 
incerti sullo spessore dell’a777225 antiromano dell’autore, sulla valenza, 
reale o simbolica, del regno millenario dei giusti in terra prima del giu- 
dizio finale (millenarismo: cf. sotto, p. 39), sulla valutazione stessa da 
dare della vittoria di Cristo: si è già compiuta o è ancora da venire? 

Prima che cominci il racconto delle visioni, l’Apocalissi riporta sette 
lettere che l’autore invia a comunità cristiane situate nelle regioni 
costiere centrosettentrionali dell’ Asia Minore (Efeso, Laodicea, Tiatira, 
ecc.), su cui il veggente aveva, o riteneva di avere, autorità. Anch’esse 
versavano in uno stato di crisi, ma per motivi differenti rispetto alla 
comunità dell’Anziano: qui infatti al centro dei contrasti sembrano 
esserci state divergenze, tra i componenti delle varie comunità, riguardo 
all'osservanza di alcune norme giudaiche, soprattutto il divieto di man- 
giare carni consacrate agli idoli, che ci riportano, più o meno, ai temi 
della polemica tra Paolo e i giudaizzanti. In effetti, tra l’Apocalissi da 
una parte e gli altri scritti del corpus giovanneo dall’altra, se c’è in 
comune una cristologia alta, cioè affermante la divinità di Cristo, la 
divergenza è grande nei confronti delle norme legali giudaiche, da una 
parte considerate ancora in qualche misura valide e dall’altra respinte ix 
toto. Non sappiamo fino a che punto il rifarsi all’autorità dell’apostolo 
Giovanni possa aver costituito il denominatore comune di due tendenze 
tra loro tanto distanti nell’apprezzamento della componente giudaica 
del messaggio cristiano. A questo problema se ne aggiunge un altro: le 
comunità cui l’autore dell’Apocalissi ha indirizzato le sette lettere si tro- 
vavano tutte in una regione in cui il messaggio cristiano era stato predi- 
cato per la prima volta da Paolo: Efeso era chiesa di fondazione paolina. 
Ma il messaggio predicato da Paolo sul problema dell’osservanza era 
ben diverso da quello cui si ispirava il veggente, e i contrasti che le let- 
tere di quest’ultimo mettono in luce potrebbero essere interpretati quali 
conseguenza della sovrapposizione, certo non indolore, di una succes- 
siva predicazione a sfondo giudaizzante, che si richiamava all'autorità di 
Giovanni, su una precedente predicazione paolina di chiara tendenza 
antilegalista. 

Non disponiamo di documentazione sufficiente per corroborare 
adeguatamente questa ipotesi: possiamo comunque addurre qui la testi- 
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monianza delle ps. paoline lettere pastorali (Prima e Seconda a Timo- 
teo, a Tito), che più o meno tra la fine del I secolo e l’inizio del II evi- 
denziano uno stato di crisi nelle comunità di fondazione paolina in 
Asia. Era una crisi di autorità e di organizzazione, in quanto il collegio 
dei presbiteri appare spodestato alla testa delle comunità dal vescovo 
con autorità monarchica; ma lo stato di crisi era aggravato dai contrasti 
tra l’antilegalismo di origine paolina e le solite tendenze giudaizzanti, 
una situazione che ci appare analoga a quella documentata nelle lettere 
dell’Apocalissi. L’ignoto autore, che ha assunto il nome di Paolo per dar 
peso ai suoi consigli, cerca di tenere una linea intermedia tra l’osser- 
vanza giudaica e l’antilegalismo radicale: si situa comunque in posizione 
ancora fondamentalmente paolina, perciò ben distinta rispetto a quella 
dell’Apocalissi. 


6. LA FORMAZIONE 
DEL CANONE NEOTESTAMENTARIO 


Con l’Apocalissi e gli scritti del corpus giovanneo siamo più o meno 
a cavallo tra I e II secolo, e con qualcuna delle lettere sopra ricordate 
(Lettera di Giuda, la Seconda di Pietro) abbiamo probabilmente anche 
superato questo limite. Con i vangeli sinottici, gli Atti degli apostoli e il 
corpus paolino costituiscono un insieme disparato di scritti, rispondenti 
a esigenze diverse espresse dalle comunità cristiane e caratterizzati 
anche da indirizzi ideologici in parte contrastanti, unificati soltanto dal- 
l’esteriore contingenza di essere destinati a far parte del canone del NT, 
che si sarebbe gradualmente costituito a partire dalla fine del II secolo. 

È bene fare a questo punto alcune precisazioni in merito ai concetti 
di Scrittura e canone. In primo luogo si consideri che fino al II secolo, 
in assenza di un canone neotestamentario, i cristiani ebbero quale testo 
divinamente ispirato la Scrittura in uso nel giudaismo, letta general- 
mente nella traduzione in greco detta «dei Settanta» e non nel testo 
ebraico. In secondo luogo facciamo osservare che quando si adoperano 
i termini AT e NT bisogna ricordare che trattasi di un uso di comodo: 
sino alla fine del II secolo parlare di NT è di per sé un anacronismo. La 
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stessa distinzione fra AT e NT risente di un’ottica orientata in senso cri- 
stiano: evidentemente per gli ebrei c'è un solo Testamento, che non è 
«antico». Da ultimo si deve tener presente che i cristiani dei primi secoli 
consideravano Scrittura e menzionavano come tale anche i cosiddetti 
testimonia, cioè raccolte cristiane di passi veterotestamentari, messe 
insieme sulla base di precisi presupposti teologici, innanzitutto quello 
della messianicità di Gesù, in funzione sussidiaria rispetto alla predica- 
zione orale. 

Per quanto riguarda il NT, esso attualmente si considera composto di 27 libri. 
Nell'antichità all’idea di canone neotestamentatio introdotta, come si è appena det- 
to, sul finire del II secolo non corrispondeva l’attuale numero di libri: alcuni stenta- 
rono molto a entrarvi (si pensi all’Apocalissi nell’oriente cristiano) e invece in certi 
periodi e in certe aree furono considerati canonici libri che alla fine vennero esclusi 


dal canone. La selezione dei libri canonici non avvenne senza dibattito nelle chiese: 
ne sono giunte a noi alcune testimonianze, che prenderemo in esame in seguito, 
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FRA IE II SECOLO 


Per completare il quadro del poco che conosciamo delle lettere cri- 
stiane datate prima dell’insorgere delle grandi crisi del II secolo, che 
avrebbero modificato in modo sostanziale la fisionomia delle comunità 
cristiane con ovvia ricaduta anche in ambito letterario, accenniamo ora 
brevemente ad alcuni scritti, all’incitca coevi dei più recenti, che sareb- 
bero stati compresi nel canone neotestamentario ma che non hanno 
avuto la ventura di condividere questa sorte, anche se qualcuno di essi 
(Lettera di Clemente, Pastore di Erma, Lettera di Barnaba) è stato sul 
punto di riuscirvi. Anche questo gruppo di scritti si presenta disparato 
quanto ai temi trattati: sono comunque argomenti attinenti soprattutto 
all’organizzazione e all’attività interna delle singole comunità, ancora in 
parte alle prese con problemi connessi con le tradizioni giudaiche, men- 
tre non sembra essere stata allora avvertita l’urgenza dei temi di argo- 
mento dottrinale che, già impostati da Paolo, dalla Lettera agli Ebrei e 
dal Vangelo di Giovanni, avrebbero cominciato a imporsi a partire, più 
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o meno, dalla metà del II secolo. Questo gruppo di scritti si presenta 
omogeneo esteriormente, in quanto vi prevale la forma epistolare: in 
parte ciò è dipeso dall’essere la lettera l’usuale mezzo di comunicazione 
tra una comunità e l’altra, ma in parte anche per la tendenza a esemplare 
i nuovi scritti, quanto alla forma, sul modello di quelli più antichi. 

Una tradizione concorde e molto antica assegna a Clemente, terzo 
della lista episcopale della chiesa di Roma, il ruolo di autore di una let- 
tera, la cosiddetta (Pri22) lettera di Clemente, che fu indirizzata a nome 
della chiesa di Roma verso il 96 d.C. alla chiesa di Corinto, nella quale 
l’autorità del locale collegio dei presbiteri era stata contestata da gran 
parte dei fedeli: non sappiamo per quali motivi, ma il riscontro con le let- 
tere pastorali e con quelle di Ignazio induce a ipotizzare una crisi del 
tipo di quelle che in altre comunità, più o meno nello stesso tempo e 
comunque di lì a qualche anno, avrebbero avuto come esito la sostitu- 
zione del collegio dei presbiteri con un vescovo dotato di autorità 
monarchica. Ma anche a Roma la comunità era allora retta da un colle- 
gio presbiterale, e pertanto non sorprende che la lettera inviti i cristiani 
di Corinto a ristabilire lo status gu0, esortando alla concordia e alla pace, 
fonti di ogni prosperità. L'autore dimostra di partecipare della cultura 
del giudeoellenismo della diaspora, nutrita di echi filosofici e di un 
costante riferimento alla Scrittura dei Settanta, usata come serbatoio di 
esempi positivi e negativi. Il messaggio di Cristo agisce sulla matrice giu- 
daica dell’autore nel senso di un’apertura universalistica del concetto 
tipicamente giudaico di elezione, per cui egli ingloba l’insegnamento 
paolino delle lettere ai Corinzi e della Lettera ai Romani, che sicura- 
mente conosce, piegandolo però alla sua prospettiva di continuità senza 
traumi fra la rivelazione ebraica e quella data da Cristo. Possiamo pen- 
sare che la lettera rifletta la condizione di un ambiente che era riuscito a 
superate, pur conservando tratti giudaizzanti, i contrasti che altrove, 
come abbiamo visto e come vedremo ancora, turbavano profondamente 
la vita delle comunità cristiane. La lettera è scritta in greco, destinato a 
essere per ancora un secolo lingua ufficiale della chiesa di Roma, data la 
prevalenza di fedeli di diretta o indiretta provenienza orientale. Lo stile 
è fluido e corretto, l'andamento del periodo pacato. Uno dei brani più 
ispirati descrive a scopo parenetico l’armonia dell'universo, un tema 
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caratteristico dell’ottimismo della filosofia stoica. La lettera contiene 
anche alcune importanti informazioni: il martirio di Pietro e Paolo, cau- 
sato dalla «gelosia», e cenni a una sanguinosa persecuzione (sotto 
Nerone) che aveva fatto parecchie vittime, uomini e donne, messi a 
morte nel circo. 


Sotto l’autorità di Clemente fu posta un’altra lettera, in realtà un’omelia, la cosid- 
detta Seconda lettera di Clemente, della quale parleremo in seguito (cf. sotto, p. 105), 
e un corpus di opere: le Ps. Clementine. A quest'ultimo abbiamo già fatto cenno a 
proposito della polemica antipaolina in ambienti giudeocristiani (cf. sopra, p. 22) 
della quale le Ps. Clezzentine conservano traccia. Con il termine Ps. Clementine si 
intende in realtà parlare di due scritti, le Orzelie e i Riconoscimenti. Le Omelie sono 
giunte in greco in due soli manoscritti: sono in numero di venti e sono precedute da 
tre lettere, una di Pietro a Giacomo, e relativa risposta, e una di Clemente a Giaco- 
mo. Invece, dei Riconoscimenti rimangono in greco solo pochi frammenti, mentre 
abbiamo la traduzione latina (Recogritiones) in dieci libri fattane da Rufino nel 406, 
con rimaneggiamenti in senso ortodosso. Questa seconda opera ottenne un succes- 
so strepitoso e ci è giunta in ben 120 manoscritti. Il motivo del successo dei Ricoro- 
scimenti consiste nel loro genere letterario: sono un vero grande romanzo popolare, 
del tipo del romanzo ellenistico, praticato anche dai giudei alessandrini (Giuseppe e 
Aseneth). Il protagonista e la voce narrante è Clemente, considerato dall'autore il 
primo successore di Pietro. Egli, di nobile famiglia, è tormentato fin dall’adolescen- 
za dal problema della morte del singolo e della sorte del mondo fino a che non incon- 
tra Barnaba, venuto a predicare a Roma la fede. Recatosi con lui a Cesarea di Pale- 
stina da Pietro, occupato nella disputa con Simon Mago, viene da lui istruito. Nelle 
peregrinazioni in compagnia di Pietro ritroverà via via i membri della sua famiglia, 
la madre, i due fratelli gemelli, il padre: è questo elemento topico dell’agnitio che dà 
il titolo all'opera. L'autore ha saputo costruire un romanzo organico da fonti dispa- 
rate, che affondano le radici in quel cristianesimo che intendeva inserirsi nel solco 
dell’osservanza giudaica, senza fratture traumatiche. Le Orzelie e i Riconoscimenti 
sono opera di due autori diversi ma entrambi del IV secolo e di ambiente siriaco: la 
loro stretta affinità obbliga a postulare una fonte comune, chiamata Scritto primiti- 
vo, che risalirebbe ai primi decenni del III secolo, sarebbe anch'essa di origine siria- 
ca e costituirebbe a sua volta una compilazione di fonti precedenti, raggiungendo 
strati antichissimi della tradizione petrina e, più genericamente, antipaolina. 


Più o meno verso il 140 collochiamo un altro scritto romano, il 
Pastore di Erma, fratello, secondo una notizia del Cazone muratoriano, 
dell’allora vescovo Pio. È, a nostra conoscenza, il primo tentativo di 
affrontare in modo diretto il problema della remissione dei peccati 
postbattesimali. Fino allora elusa, la questione era ormai diventata tanto 
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urgente da spingere Erma a comporre un’apocalissi, cioè una rivelazione 
trasmessa da intermediari celesti (cf. sopra, p. 30), senza però, in questo 
caso, descrizione degli eventi finali. Le rivelazioni provengono da una 
vecchia dama, simbolo della chiesa, e dal Pastore, angelo della peni- 
tenza, e contengono un messaggio di riconciliazione: a chi si fosse mac- 
chiato, dopo il battesimo, di peccati pubblici e gravi era offerta, a deter- 
minate condizioni penitenziali, un’occasione straordinaria e irripetibile 
per essere riammesso nella comunità dei fedeli a pieno titolo. Se il mes- 
saggio è semplice e, in complesso, non privo di effetto l'inquadramento 
dell’intero discorso in una cornice autobiografica, in buona parte fittizia, 
involuto è invece il modo dell’esposizione, in cui si alternano generi let- 
terari diversi, con cinque visioni, dodici precetti e dieci similitudini 
(parabole). È evidente il desiderio di risuscitare il linguaggio figurato 
della parabola evangelica, con risultati di dubbio esito per i velleitari ten- 
tativi di vivacizzare dialogicamente la noiosa narrazione, a causa dell’ec- 
cessivo affastellamento dei dettagli e per la complicazione dei simboli, 
tutti bisognevoli di apposita prolissa spiegazione: il tutto mille miglia 
lontano dalla semplicità del dettato evangelico. Anche gli spunti di inci. 
piente riflessione cristologica non sono tra loro coerenti: a volte Cristo, 
che non è mai definito Dio come invece già nel Vangelo di Giovanni, è 
presentato in figura angelica, altre volte si parla di lui — mai, peraltro, 
indicato coi nomi di Cristo e Gesù — come Figlio di Dio preesistente 
all’incarnazione, nettamente distinto dall'uomo Gesù. È opinione oggi 
corrente che l’opera, quale attualmente la leggiamo, sia il risultato della 
rielaborazione e fusione di scritti anteriori, peraltro da attribuire a un 
medesimo autore. 


8. ANCORA SULLA PRODUZIONE EPISTOLARE 
IN ETÀ SUBAPOSTOLICA 


La chiesa romana, quale la conosciamo da Clemente ed Erma, non dà 
a vedere, almeno in apparenza, difficoltà quanto a problemi di organiz- 
zazione geratchica, a contrasti dottrinali, a coesistenza di giudeocristiani 
ed etnocristiani: in Erma semmai si constatano attriti derivanti dalle dif- 
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ferenze economiche e sociali nella comunità. Invece la coesione della 
coeva comunità cristiana di Antiochia, centro principale del cristiane- 
simo di provenienza pagana e, insieme, sede di un'importante minoranza 
giudaica che sempre avrebbe fatto avvertire la sua presenza in ambiente 
cristiano, era messa a rischio da forti tensioni interne. Lo apprendiamo 
da alcune lettere che Ignazio, vescovo della comunità, ebbe occasione di 
scrivere — siamo, più o meno, intorno al 110 — durante il lungo viaggio 
che lo trasportava, prigioniero, da Antiochia a Roma per essere esposto, 
insieme con altri fratelli di fede, alle fiere nel circo, come risposta ad 
alcune comunità cristiane d’Asia (Efeso, Magnesia, Tralle, Filadelfia, 
Smirne) che avevano inviato una loro delegazione a salutarlo durante le 
soste della nave a Smirne e Troade. Vanno aggiunte una lettera a Poli- 
carpo, giovane vescovo di Smirne, e un’altra alla comunità cristiana di 
Roma. Quest'ultima è di tono diverso dalle altre: Ignazio ha saputo che 
alcuni fedeli di Roma si stanno in qualche modo adoperando per otte- 
nergli la salvezza e prega i confratelli, con toni di forte esaltazione, di 
non impedirgli di realizzare, col martirio, la perfetta imitazione di Cri- 
sto. Le altre lettere trattano invece le questioni che turbavano la vita 
delle varie comunità, in primo luogo l’organizzazione gerarchica, dato 
che l'istituto dell’episcopato monarchico, solo da poco entrato in fun- 
zione in alcune comunità al posto del collegio dei presbiteri, vi incon- 
trava forte opposizione, e poi la diffusione di opinioni eterodosse. Igna- 
zio, che ad Antiochia era stato anche lui vescovo con autorità monar- 
chica, invita le comunità alle quali si rivolge ad accettare di buon grado 
la nuova organizzazione, che nell’articolazione a tre livelli vescovo-pre- 
sbiteri-diaconi continua il rapporto che c’era stato tra Dio, Cristo e gli 
apostoli. Il pressante appello all'unità, aspramente polemico nei con- 
fronti degli avversari dell’autorità episcopale, si allarga in ambito dottri- 
nale, condannando sia, come già aveva fatto l’Anziano delle lettere gio- 
vannee, la dottrina di chi negava la realtà dell’incarnazione (docetismo), 
sia la persistenza di tendenze giudaizzanti. La distanza tra cristianesimo 
e giudaismo è affermata a piene lettere da Ignazio, un cristiano di origine 
pagana, che sente forte l'influsso di Paolo e del quarto evangelista e lo 
radicalizza ancora di più. In questa ottica perfino I’ AT ha ben poco signi- 
ficato ai suoi occhi: lo accetta in quanto preannuncio profetico di Cristo 
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ma non è affatto disposto a considerare questa accettazione come avallo 
della propria fede: Cristo si giustifica da sé, con la sua passione e la sua 
risurrezione. Tanto più che, di fronte ad avversari i quali sapevano 
maneggiare assai bene la Scrittura, in mancanza di un criterio ermeneu- 
tico dirimente, l’affermazione di Ignazio «per me gli archivi sono Gesù 
Cristo» funge da baluardo per sé e la sua comunità. Se i cristiani giudaiz- 
zanti avvaloravano con l’autorità della Scrittura giudaica la messianicità 
di Cristo, per Ignazio è Cristo che con la sua testimonianza dà valore a 
questa Scrittura, e proprio questa prospettiva storica si sarebbe in 
seguito imposta. Se Ignazio è pur sempre rispettoso dell’AT, più radicale 
poteva essere, all’interno delle varie comunità, la critica di chi, di prove- 
nienza pagana, difficilmente capiva perché la sua fede in Cristo dovesse 
dilatarsi fino all’accoglimento della Scrittura giudaica. Di lì a poco que- 
sta avversione si sarebbe concretizzata nei movimenti marcionita e gno- 
stico. Lo stile di Ignazio è vicino alla tendenza asiana, con personale 
accentuazione nelle continue variazioni e negli anacoluti, e con un gusto 
per l’immagine concreta. 

Furono approntate tre redazioni delle lettere. Consideriamo autentica quella 
definita «breve» o «media», comprendente le sette lettere agli Efesini, ai Magnesi, ai 
Trallesi, ai Romani, scritte durante la sosta a Smirne, ai Filadelfesi, agli Smirnesi, al 
vescovo di Smirne, Policarpo, scritte da Troade. Esiste poi una redazione brevissima 
in siriaco con le lettere agli Efesini, aî Romani e a Policarpo, e una redazione lunga 
che aggiunge altre sei lettere. Sospetti contro l’autenticità anche della redazione 
media sono periodicamente riproposti in quanto sembra anacronistica una struttura 
monarchica in epoca così arcaica: ma la storia dell’organizzazione gerarchica della 
chiesa è in realtà assai differenziata a seconda delle aree geografiche, e le lettere di 


Ignazio della recensione media, da considerare sicuramente autentiche, mettono in 
rilievo tutta la novità del monarchianismo episcopale, donde i contrasti. 


Qualche tempo dopo il passaggio di Ignazio, diretto a Roma, per 
Filippi in Macedonia, quella comunità cristiana, tanto legata alla memo- 
ria di Paolo, scrisse a Policarpo di Smirne per chiedergli copia delle let- 
tere ignaziane. Policarpo accompagnò l’epistolario con una lettera, 
l’unica sua conservata, giunta incompleta nell’originale greco ma com- 
pleta in un’antica traduzione latina. Si è voluta negare l’autenticità della 
lettera o, almeno, la sua unità, quest’ultima sulla base di una presunta 
incongruenza cronologica, ma la difficoltà appare sormontabile, Piutto- 
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sto è da sottolineare il prestigio goduto da Policarpo, che si collegava 
con la tradizione giovannea ma era anche grande ammiratore di Paolo e 
che tanto a lungo fu a capo della comunità di Smirne. Intorno al 154 
venne a Roma, per discutere — ma senza esito — il contrasto che divideva 
la chiesa di Roma da quelle d’Asia circa la data della celebrazione 
pasquale. In una data che oscilla tra il 156 e il 177 Policarpo fu martiriz- 
zato a Smirne sul rogo. Una lettera circolare inviata dalla chiesa di 
Smirne per informare altre comunità cristiane riguardo alle circostanze 
del martirio costituisce uno dei primi e più importanti documenti agio- 
grafici (cf. c. IX). 

Ricordiamo un compagno di Policarpo, Papia, vescovo di Hierapolis 
in Frigia, quale autore intorno al 130 di cinque libri di Esposizioni dei 
detti del Signore, nei quali riferiva molte tradizioni su Gesù apprese da 
chi aveva avuto contatto personale con lui: Eusebio di Cesarea, che 
peraltro ha avuto ben poca stima di Papia in quanto millenarista, ne ha 
riportati diversi frammenti, fra cui un ampio passo riguardo all’origine 
dei Vangeli di Marco e Matteo. Papia esalta la tradizione orale su Gesù; 
tuttavia, in presenza di una proliferazione di notizie, si adatta a mettere 
per scritto i detti e fatti di Gesù uditi dai «presbiteri» che egli identifi- 
cava con i seguaci dei discepoli diretti di Gesù. Da Papia dunque cono- 
sciamo frammenti di una tradizione asiatica, che sarà ripresa e rielabo- 
rata da Ireneo, il cui tratto più caratteristico è il millenarismo, larga- 
mente diffuso nel cristianesimo antico. Riallacciandosi alle speranze 
messianiche del giudaismo e a una tradizione rappresentata anche in 
alcuni detti di Gesù (per esempio: Mt 5,2; 26,27; Mc 10,29; Mt 22,29- 
30), i millenaristi attendevano un regno terreno dei santi con Cristo in 
una terra rinnovata pet un periodo di tempo fissato da Dio — i mille anni. 
Questa dottrina fu successivamente emarginata e messa in ridicolo, ma 
essa, oltre a rappresentare una delle forme più antiche della speranza cri- 
stiana, presupponeva un’antropologia unitiva concorrenziale a quella 
platonica che prese piede successivamente, e poneva ix zuce un pro- 
blema teorico molto serio, quello della solidarietà fra la sorte umana e la 
sorte del mondo circostante. 

Una recente ipotesi (Norelli) ha messo in relazione con la situazione 
antiochena riflessa nelle lettere di Ignazio l’ Ascensione di Isaia, un apo- 
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crifo dell’AT (cf. sotto $ 10) pervenutoci integralmente soltanto in tra- 
duzione etiopica dal greco. L'opera, che nella redazione attuale viene 
comunemente ritenuta rielaborazione cristiana di tradizioni giudaiche, 
consta di due parti ben distinte: la leggenda del martirio di Isaia per 
ordine del re di Giuda, Manasse e la visione che Isaia ha nella reggia di 
Ezechia e nella quale, salito attraverso i vari cieli scortato da un angelo, 
contempla il Cristo preesistente, qui comunemente definito il Diletto, 
prima nella gloria presso Dio e poi nella discesa in terra, donde, com- 
piuta la sua missione redentrice, ascende glorioso in cielo. Sono evidenti 
tracce di docetismo nell’apparizione di Gesù in forma umana, oltre che 
di cristologia angelica, come nel Pastore di Erma. L'Ascensione di Isaia 
sembra essere stata concepita in un ambiente di forte autocoscienza pro- 
fetica, decisamente all’opposizione nei confronti della chiesa gerarchica, 
di ordinamento sia episcopale sia presbiterale. Dato che l’area di origine 
dovrebbe essere quella antiochena e l'epoca più o meno quella di Igna- 
zio (inizio II sec.), lo stato di tensione comunitaria che vi si avverte 
potrebbe essere stato il medesimo riflesso nelle lettere di Ignazio, visto 
da una parte che non era quella del vescovo. 

A proposito di Ignazio, abbiamo rilevato il suo sostanziale disinte- 
resse per l’AT in quanto scrittura giudaica. Un atteggiamento ugual- 
mente critico ma di segno radicalmente diverso rileviamo nella Lettera 
messa sotto il nome di Barnaba, personaggio autorevole della chiesa delle 
origini e compagno di Paolo nel primo viaggio missionario. Il luogo di 
origine dello scritto, da collocare prima del 140, non è definibile con 
sicurezza: si può pensare, piuttosto che alla Siria, ad Alessandria. Il trat- 
tato, la cui forma epistolare, come nella Lettera agli Ebrei, è soltanto un 
esteriore omaggio alla tradizione paolina, consta di una parte principale 
di carattere dottrinale, che ha per oggetto l’AT, con un’aggiunta di pre- 
cetti morali, compendiati nel tema delle due vie, già classico e giudaico 
e che incontriamo anche nella Didachè (cf. p. 42). All’inizio l’autore si 
propone di iniziare coloro che già posseggono la fede alla conoscenza 
perfetta, che sembra compendiarsi nella conoscenza approfondita del- 
AT, scrittura sia dei giudei sia dei cristiani. Propone cioè due livelli 
diversi di vita cristiana, uno inferiore e uno superiore, il che suona molto 
alessandrino. In questo contesto, continuando e radicalizzando la linea 


40 I. FORME LETTERARIE IN PROSA DELLE ORIGINI CRISTIANE 


interpretativa di Paolo e della Lettera agli Ebrei, Barnaba contesta l’in- 
terpretazione letterale che dei precetti della Legge davano i giudei e la 
respinge completamente: già all’origine la Legge aveva avuto esclusiva- 
mente significato spirituale, che i giudei a causa della loto durezza di 
cuore non erano stati capaci di intendere, abbassandola a una compren- 
sione solo letterale. Perciò non è mai stata valida la circoncisione quale 
l'hanno praticata i giudei, né il resto dell’osservanza. Alla luce della rive- 
lazione di Cristo i cristiani hanno compreso il vero significato della 
Legge, il cui contenuto va inteso in senso allegorico: l'astensione dagli 
animali impuri significa l’astensione dai peccati simboleggiati da quegli 
animali. È particolarmente sviluppata l’interpretazione che oggi defi- 
niamo «tipologica» (da #ypos = figura) dell’AT, cioè quella che ravvisa in 
figure e fatti qui proposti la prefigurazione simbolica e profetica di fatti 
e figure di Cristo e della chiesa. Su questa linea aveva cominciato Paolo, 
interpretando (Gal 4,23-24) Agar e Sara come prefigurazioni del vecchio 
e del nuovo patto, e avevano continuato la Lettera agli Ebrei (Melchise- 
dek figura di Cristo) e il quarto evangelista (l’agnello pasquale figura di 
Cristo). Il nostro autore dilata di molto questa interpretazione in chiave 
cristiana della Scrittura giudaica: il capro espiatorio simboleggia il sacri- 
ficio di Cristo, Mosè che alza le mani durante la battaglia simboleggia la 
crocifissione, e così via. A differenza, perciò, di Ignazio, Barnaba è 
quanto mai interessato all’AT, ma lo è in quanto interpreta il testo in 
chiave esclusivamente cristiana, che non lascia spazio all’interpretazione 
letterale, o disattesa o addirittura negata. 

Da notare che nella Lettera di Barnaba troviamo per la prima volta in un testo 
cristiano lo schema dei seimila anni come periodo complessivo del mondo: «Il Signo- 
re, o figli, porterà a termine ogni cosa in seimila anni», dice l’autore a XV,4. Accen- 
nato variamente nella letteratura apocalittica, questo schema si prestò a sorreggere, 
anche se non sempre, la credenza millenaria, in quanto si poteva individuare nel set- 
timo giorno il millennio del riposo dei santi con Cristo sulla terra (vedi sotto, p. 111). 
La base scritturistica per i seimila anni è costituita dalla combinazione dei sei giorni 


della creazione narrata in Genesi con il versetto del Sal 90,4 («Ecco, il giorno del 
Signore sarà come mille anni»). 
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9. SCRITTI DI CARATTERE LITURGICO 


La vita liturgica e disciplinare delle comunità cristiane, anche se 
improntata nei primi tempi a grande libertà e duttilità, fece presto sen- 
tire l'opportunità di una almeno parziale codificazione scritta, che fis- 
sasse con chiarezza e autorità alcuni punti fondamentali riguardanti 
soprattutto il rito battesimale e la celebrazione eucaristica, e successiva- 
mente anche le ordinazioni di vescovi e presbiteri e norme per le pre- 
ghiere pubbliche e i digiuni. Perché tali scritti, per loro natura non ori- 
ginali in quanto tramandanti preghiere e norme già in uso in questa o 
quella comunità, potessero ottenere più agevolmente il necessario crisma 
di autorità, invalse l’uso di farli passare sotto il nome degli apostoli e, 
successivamente, di personaggi importanti della chiesa primitiva. Queste 
attribuzioni e la finalità pratica che aveva presieduto alla loro composi- 
zione favorivano il continuo rimaneggiamento di tali scritti, per ade- 
guarli alle norme a mano a mano sempre più vincolanti e comprensive 
dell’attività liturgica e disciplinare delle varie comunità: ecco perché 
alcuni di essi giunti a noi presentano stratificazioni successive che non 
sempre è agevole discernere l’una dall’altra. 

Il più antico testo giunto a noi di tal genere, la Didachè, il cui titolo 
originario era Insegnamenti degli apostoli (apostoli = missionari), consta 
di quattro parti: una propone precetti di carattere morale, strutturati 
sullo schema delle due vie, cioè la via del bene e quella del male, attestato 
anche nella Lettera di Barnaba, oltre che a Qumran; la seconda presenta 
un’embrionale liturgia relativa al battesimo e all’eucaristia, caratterizzata 
da una cristologia molto arcaica (Gesù non è considerato neppure Mes- 
sia ed è definito soltanto «Servo di Dio»); la terza parte dà disposizioni 
in merito alla conduzione della comunità, evidenziando una situazione 
che vede ancora in auge, ma avviata al declino, la gerarchia itinerante 
(profeti, maestri) a riscontro dell’emergere di quella locale (vescovi e 
diaconi); conclude lo scritto una breve descrizione escatologica. Alla 
brevità della Didachè fa riscontro il pullulare di problemi che essa pro- 
pone: il testo, tramandato per intero da un unico manoscritto, è malri- 
dotto e non si sa dove e quando sia stato redatto: l’usuale collocazione 
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in Siria è priva di pezze d’appoggio e per la cronologia si oscilla tra il 50 
e il 100; il significato della liturgia eucaristica non è chiaro, così come 
non lo è il rapporto con i vangeli sinottici. Gli studiosi moderni dilatano 
questo contenzioso ipotizzando fantasiosamente svariate stratificazioni 
successive, fino a quattro o cinque. 

Da un'iscrizione rinvenuta sulla statua detta di «s. Ippolito» conser- 
vata attualmente nell’atrio della Biblioteca apostolica vaticana (cf. sotto, 
p. 116), sappiamo che a Roma, all’inizio del III secolo, era conosciuta 
un’opera intitolata Sulla tradizione apostolica o forse Sui carismi tradi- 
zione apostolica, che, sulla scorta della statua creduta di s. Ippolito, 
veniva a questo attribuita. Vari studiosi hanno ricostruito l’opera a par- 
tire dal confronto fra la Sizodo, collezione canonica della chiesa di Ales- 
sandria, perduta in greco ma conservata in copto, arabo ed etiopico, con 
altre raccolte canoniche, che presentavano paralleli. L'attuale testo della 
Tradizione apostolica è dunque frutto della filologia moderna, con tutte 
le incertezze del caso. Lo stesso legame con Ippolito, nonché l’origine 
orientale o occidentale, restano nell’incertezza: un frammento greco sco- 
perto nel 1963 non menziona il nome di Ippolito, ma designa l’opera 
come «Disposizioni dei santi apostoli». Comunque i materiali isolati 
dagli studiosi sono antichi, probabilmente dei primi decenni del III 
secolo, e rivestono grande interesse. Consta di un prologo, di tre sezioni 
e di una conclusione. La prima sezione riguarda il clero, dà il rito per la 
consacrazione di vescovo, presbiteri e diaconi, e norme per le istituzioni 
che non hanno bisogno di imposizione delle mani: importante la norma- 
tiva sui mestieri leciti al cristiano. La seconda sezione è incentrata sul- 
l'iniziazione cristiana e si conclude con la descrizione del rito eucaristico. 
La terza sezione presenta prescrizioni di vario genere. 

Ricordiamo inoltre la Didascalia degli apostoli, scritta in Siria nella prima metà 
del III secolo, di cui rimangono frammenti in greco e la traduzione siriaca, e le Cost- 
tuzioni apostoliche, la più importante raccolta liturgico-disciplinare dell'antichità, in 
otto libri, che contiene rimaneggiamenti sia della Didachè sia della Didascalia sia del- 


la Tradizione apostolica. La redazione conservata è della fine del IV secolo, con ten- 
denze ariane. 
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10. LA LETTERATURA APOCRIFA 


Trattando dell'attività letteraria di ambiente antiocheno abbiamo pre- 
sentato anche l’Ascersione di Isaia. Qui la ricordiamo come esemplare 
significativo della letteratura apocrifa. Si dà il nome di apocrifi (etimolo- 
gicamente: nascosti, segreti, ma successivamente l’accezione divenne 
negativa, nel senso di «spuri, falsi») a una serie di scritti che presentano 
struttura letteraria e stile simili ai libri che vennero inseriti nel canone dei 
libri sacri. Distinguiamo fra apocrifi dell’AT e apocrifi del NT. 

Gli apocrifi dell’AT sono testi appartenenti alla letteratura giudaica 
fra il II secolo a.C. (ma alcuni risalgono anche a periodi precedenti) e il 
II d.C., che hanno una facies soprattutto, ma non esclusivamente, apoca- 
littica (sul significato dell’apocalittica cf. sopra, p. 29). Sono giunti a noi 
non in originale, ma nelle varie lingue delle chiese cristiane, in quanto 
furono trasmessi dai cristiani. Pur essendo scritti giudaici, hanno un’im- 
portanza inestimabile per la letteratura cristiana, perché restituiscono le 
coordinate ideologiche e letterarie su cui questa si impianta. Una diffi- 
coltà metodologica presentata dagli apocrifi dell’AT, considerato il suc- 
cesso presso i cristiani che produsse interpolazioni e composizioni cri- 
stiane a loro imitazione (come appunto l’Ascersione di Isaia), è discer- 
nere quali libri o quali parti di un libro siano indubbiamente precristiani. 
Soccorre, a questo riguardo, la scoperta dei rotoli di Qumran, fra i quali 
sono state ritrovate parti in lingua originale di alcuni di questi testi, con- 
sentendone una migliore valutazione. 

Citiamo alcuni apocrifi dell’AT, tenendo conto della problematica 
sopra rilevata. Già abbiamo ricordato (cf. sopra, p.30) per il suo carat- 
tere apocalittico Eroc o Eroc etiopico, che ha influenzato l'ideologia degli 
autori neotestamentari: si è pensato, ma senza fondamento, a un'origine 
cristiana per il libro delle Parabole (fine I sec. a.C.), uno dei cinque libri, 
scaglionati fra III e I secolo a.C., di cui è composto. Al II secolo a.C. 
risale il libro dei Giubilei, anch’esso privo di interpolazioni cristiane. Nel 
I secolo d.C. vanno collocati Enoc slavo, l’Apocalissi siriaca di Baruc, il 4 
Esdra, quest’ultimo inserito dal concilio di Trento in calce alla Vulgata. Si 
discute ancora se i Testamzenti dei XII patriarchi siano uno scritto giu- 
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daico con interpolazioni cristiane o una riscrittura cristiana di materiali 
giudaici precedenti: lo scritto mette in bocca a ciascuno dei figli di Gia- 
cobbe, in prossimità della morte, un messaggio e un’esortazione per i 
propri discendenti. Giuseppe e Aseneth, modellato sul romanzo elleni- 
stico, è documento del giudaismo egiziano del I secolo d.C. Narra la sto- 
ria d'amore del figlio prediletto di Giacobbe con Aseneth, la figlia del 
sacerdote egizio Petefre: la prima recensione è scritta da un giudeo egi- 
ziano, ma altre sono state rimaneggiate in senso cristiano. 

Gli studiosi protestanti designano gli apocrifi dell’AT col nome di pseudoepigra- 
fi e riservano la denominazione di apocrifi ai libri deuterocanonici (1 Esdra, 1-4 Mac- 
cabei, Siracide, Giuditta, Tobia, Sapienza di Salomone, Odi, Salmi di Salomone, 
oltre ad aggiunte a vari libri dell’AT), così detti dai cattolici perché inseriti nel cano- 
ne alessandrino dei Settanta, ed entrati nel loro attuale canone biblico. Il lettore deve 


essere avvertito delle diverse denominazioni che può incontrare nella bibliografia 
scientifica. 


Passiamo agli apocrifi del NT. Alcuni dei testi contenenti il ricordo 
delle parole e dei fatti di Gesù circolarono in ambiti ristretti, in aree geo- 
grafiche appartate, altri ebbero diffusione maggiore. Altri ancora erano 
i vangeli usati dai giudei cristiani, che furono progressivamente emargi- 
nati rispetto alla tendenza maggioritaria. I cristiani gnostici, apparte- 
nenti cioè a correnti dottrinali che vennero considerate fuori dall’orto- 
dossia, i quali credevano a una rivelazione particolare loro riservata da 
Gesù, usavano libri che definivano «apocrifi», segreti, contenenti quelle 
tradizioni preziose appunto perché riservate (cf. Clemente Alessandrino, 
Stromati 1,15). Agli occhi di chi, fra i cristiani, si sforzava invece di indi- 
viduare e proclamare come autentica una tradizione scritta pubblica e 
chiaramente ricollegabile a uno degli apostoli, questo uso esoterico di 
alcune opere suonava in modo assai diverso e francamente negativo: così 
Ireneo nel II secolo parla di apocrifo nell’accezione negativa di falso 
(adversus haereses 1,20,1). 

A un certo punto, dopo il II secolo, entra in gioco un nuovo fattore, 
la costituzione del canone neotestamentario, con almeno due importanti 
conseguenze: i libri che entrano nel canone godono, in virtù di questa 
prerogativa, di una trasmissione testuale fissa rispetto a quella fluttuante 
e aperta dei libri che non vi rientrano; i libri del canone accrescono la 
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loro diffusione rispetto a quelli estranei a esso. Per quanto invece 
riguarda il sospetto gettato su quelli che non rientrano nel canone, esso 
è una conseguenza che si produce in modo differenziato, a seconda delle 
aree e dei testi in questione. Le definizioni moderne più diffuse per gli 
«apocrifi» fanno riferimento appunto alla distinzione fra libri entrati nel 
canone e libri esclusi, per cui gli apocrifi sono libri scritti in forme, stile 
e su argomenti simili a quelli dei libri entrati a far parte del canone neo- 
testamentario, aventi analoga pretesa autoritativa: moltissimi si presen- 
tano come vangeli, atti, lettere e apocalissi. La denominazione di apocrifi 
del NT è stata impugnata negli ultimi tempi da autorevoli studiosi per- 
ché provocherebbe una sorta di strabismo critico nel giudicare i testi, in 
quanto verrebbe a paragonare un insieme indeterminato di scritti, 
«ribelle all'idea stessa di collezione» (Junod), al corpus del NT, che è 
invece definito, stabilito e datato. Inoltre creerebbe un legame artificioso 
fra testi profondamente diversi, ne limiterebbe l’arco cronologico al 
massimo al III secolo, taglierebbe via alcuni testi cristiani che si rifanno 
a personaggi biblici precedenti a Gesù, come l’Ascensione di Isaia, e non 
terrebbe conto del fatto che la forma letteraria degli apocrifi non coin- 
cide in certi casi con quella degli scritti neotestamentari. Di conseguenza 
questi studiosi propongono la dizione più flessibile e ampia di «apocrifi 
cristiani antichi», e ci sono segnali di una tendenza all’abbandono dello 
stesso termine «apocrifo». 

Da parte nostra riteniamo — dato che ogni denominazione è conven- 
zionale e in parte arbitraria — che si debba essere piuttosto conservativi, 
cercando, laddove è possibile, di mantenere le dizioni accreditate da una 
lunga tradizione di studi, per evitare di accrescere la confusione. Per- 
tanto, una volta chiariti in maniera che riteniamo soddisfacente i limiti 
della dizione di apocrifi del NT, possiamo continuare a usarla. Si tenga 
altresì presente il fatto, indubbio, che se molti apocrifi sono precedenti 
al canone, altri vengono composti quando il processo di formazione del 
canone è in atto e intendono apportare precisazioni o integrazioni agli 
scritti canonici, altri ancora, per la progressiva marginalizzazione dei 
gruppi che li adoperano, subiscono inserzioni eretiche e volute altera- 
zioni proprio in contrapposizione agli scritti canonici: dunque, un qual- 
che riferimento al canone nella valutazione degli apocrifi non pare del 
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tutto arbitrario. Quello che in ogni caso bisogna avere ben chiaro, pro- 
prio in ragione della complessa situazione sopra descritta, è che anche 
testi apocrifi di redazione tarda e chiaramente eretici possono contenere 
elementi di tradizione antica e parallela rispetto a quella dei canonici. 

I frammenti greci di vangeli apocrifi sono molti: distinguere al loro 
interno se riportano una tradizione indipendente e/o autentica rispetto 
ai canonici, oppure derivata e/o inautentica, è difficile ma possibile. 
Sogliono essere suddivisi, a seconda della fonte da cui provengono, in: 
1) varianti manoscritte, cioè varianti contenute nei manoscritti dei testi 
canonici, così particolari e con un carattere autonomo da configurarsi 
come apocrifi; 2) frammenti papiracei; 3) frammenti, citati dagli scrittori 
cristiani, dei quali non viene specificata l’opera cui appartengono, che 
sono riferiti come autentiche parole di Gesù e che tuttavia non si ritro- 
vano nei vangeli canonici: sono chiamati agrapha; 4) frammenti, citati 
dagli scrittori cristiani, dei quali viene specificato il vangelo da cui sono 
tratti e che non risulta essere uno di quelli canonici. 

Fra le reliquie comprese nel primo gruppo si conserva quel famoso 
detto (in greco /ogbion, pl. loghia, 0 logos, pl. logoi, come alcuni preferi- 
scono) dal sapore autentico circa il primato della coscienza individuale 
che sa di rispondere a Dio, rispetto all’osservanza letterale della Legge, 
in caso di superiore necessità; lo troviamo aggiunto a Lc 6,4 come terzo 
apologo sul sabato, dal codex Bezae Cantabrigiensis (= codice D, VI sec.). 
Dice il testo: «Lo stesso giorno, vedendo un uomo lavorare di sabato, 
Gesù gli disse: “Uomo, se tu sai ciò che stai facendo, tu sei benedetto; 
ma se non lo sai, sei maledetto e trasgressore della legge”». 

Per il secondo gruppo un testo rappresentativo è costituito dal papiro 
Egerton 2; poco più di due fogli, contenente quattro frammenti di un 
vangelo rimasto sconosciuto, composto prima del 150 d.C. Presuppone 
la conoscenza dei vangeli in seguito diventati canonici e una certa riela- 
borazione personale, che decontestualizza i detti di Gesù dalla contin- 
gente situazione storica con il probabile intento di renderne più evidente 
il messaggio di fondo. Così avviene per il detto sul tributum capitis dei 
sinottici (Mc 12,3-17; Mt 22,15-22; Lc 20,20-26), la tassa individuale 
introdotta dai romani, che qui diventa genericamente «le tasse imposte 
dai re», al fine di porre il problema del pagamento dei tributi in termini 
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generali. La modesta rielaborazione del materiale di tradizione non pare 
dunque orientata in senso ideologico, ma solo nel senso di rendere il 
materiale della tradizione evangelica facilmente fruibile ai lettori del- 
l’ambiente del redattore. 

I frammenti appartenenti al gruppo degli agrapha sono pochi, ma 
almeno due di essi sono citati diverse volte dagli scrittori cristiani. Uno 
è l'esortazione, all’autenticità della quale nulla osta, a farsi «esperti cam- 
biavalute», cioè a saper discernere immediatamente il bene dal male, 
come fanno gli addetti con le monete false. L'altro suona: «Chiedete le 
cose grandi e le piccole vi saranno date in sovrappiù». Questo secondo 
loghion costituisce in Clemente Alessandrino e soprattutto in Origene il 
fondamento della dottrina cristiana riguardante la preghiera. Sembre- 
rebbe un commento, o meglio un trasferimento sul piano eucologico, del 
precetto di Mt 6,33 e Lc 12,31 («Cercate prima il regno e la sua giusti- 
zia e Dio vi darà anche tutto questo»), ma per forma e contenuto corri- 
sponde così bene all'insegnamento impartito da Gesù col Padre rostro 
che potrebbe essere autentico. 

Soffermiamoci un poco di più sull’ultimo gruppo individuato, cioè 
sui frammenti provenienti da antichi vangeli trasmessi dagli scrittori cri- 
stiani. Si tratta delle reliquie di alcuni vangeli sicuramente composti 
prima della formazione del canone neotestamentario, provenienti da 
quel giudeocristianesimo che fu la forma della speranza cristiana per 
moltissimi giudei credenti in Gesù Cristo nei primi secoli, e che venne 
progressivamente emarginato dall’etnocristianesimo. È sempre difficile 
ricostruire il punto di vista di chi è sconfitto dalla storia. Dei vangeli ado- 
perati nell’ambito delle comunità giudeocristiane, i frammenti non sono 
sufficienti neppure a dirci se i nomi di Vangelo degli Ebrei, Vangelo dei 
Nazarei, Vangelo degli Ebioniti, il primo originario, gli altri due moderni, 
corrispondano effettivamente a tre scritti diversi o solo a due. Il primo 
(per alcuni studiosi sarebbe da identificare con il Vargelo dei Nazaret) è 
il più antico, fondato su tradizioni riguardanti Gesù indipendenti da 
quelle sinottiche. Potrebbe risalire addirittura alla prima metà del II 
secolo. Eusebio di Cesarea lo definisce «il vangelo del quale soprattutto 
gioiscono i giudei che hanno accolto Cristo» (Storia della chiesa 1II,25). 
Alcune notizie farebbero pensare a una sua redazione originaria in 
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ebraico o in aramaico. Comunque la si voglia pensare su tale questione, 
in un frammento Gesù parla dello Spirito Santo come di sua madre, il 
che mostra, dietro il greco, il fondo semitico dell'espressione, in quanto 
in ebraico il termine rzeò (spirito) è femminile. Due citazioni di Cle- 
mente Alessandrino da questo vangelo (Strozzateis II,9,45,5; V,14,96,3) 
sembrano riferirsi a uno stesso /oghion, forse sdoppiato. Nella versione 
più lunga esso suona, con una quintuplice scansione: «Chi cerca non 
smetterà finché non trova; quando avrà trovato, si stupirà; quando si sarà 
stupito, regnerà; divenuto re, si riposerà». Lo stesso /oghior, incentrato 
sul valore e gli effetti salvifici della ricerca interiore, si ritrova con alcune 
varianti nel Varge/o di Tommaso e costituisce un esempio di come una 
stessa unità di tradizione giunga indipendentemente in diversi canali di 
atrivo. Rispetto al Vargelo degli Ebrei, i frammenti attribuibili agli altri 
due sembrano più caratterizzati in senso giudeocristiano perché l’uno (il 
Vangelo dei Nazaret?) mostra di essere una versione aramaica modificata 
del Vangelo di Matteo, l’altro (il Vangelo degli Ebioniti) di accentuare la 
catatterizzazione di Gesù Cristo come uomo, tratto peculiare della cri- 
stologia ebionita, poi rifiutata dalle correnti teologiche maggioritarie. 
Ugualmente appartenente a un gruppo progressivamente emarginato, 
ma del tutto differente dai giudeocristiani, appare il cosiddetto Vangelo 
degli Egiziani, composto sempre nel II secolo, in Egitto, fuori da Alessan- 
dria. Origene, nel III secolo (Orzelia prima su Luca, introduzione) ne 
parla come di un testo usato da eretici; Clemente Alessandrino, prima di 
lui, riportandone qualche espressione mette in rilievo il fatto che, certo, 
ne veniva data un’interpretazione eterodossa da cristiani di tendenza 
ascetica, avversi al matrimonio e alla procreazione (gli encratiti), ma che 
si poteva trarne anche un insegnamento ortodosso, come Clemente stesso 
cerca di fare. Vediamo almeno un esempio. Alla domanda: «Fino a 
quando la morte sarà potente?» rivoltagli da Salome, Cristo dà la 
seguente risposta: «Fino a quando voi donne partorirete». Gli encratiti 
intendevano queste parole come un invito a interrompere con l'astinenza 
sessuale il circuito perverso nascita-morte; Clemente (Stromzateis 111,45) 
dice invece che si tratta da parte di Cristo di una semplice constatazione 
dell’ordine naturale delle cose. Per chi non fosse soddisfatto del senso 
ovvio, egli aggiunge (Strorzateis III,64) che si può intendere la morte, in 
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senso spitituale, come il peccato, costantemente prodotto nell’anima 
dalle passioni (cioè, allegoricamente, dalle «donne»). Gli sforzi di Cle- 
mente danno a intendere che per lui il Vangelo degli Egiziani, qualunque 
fosse l’uso fattone, conteneva parole autentiche di Gesù e non bisognava 
perciò abbandonarlo nelle mani degli eretici. L’anonimo autore ortodosso 
della cosiddetta Seconda lettera di Clemente Romano (cf. sotto, p. 105) 
cita come vera parola di Gesù, riguardante l’avvento del regno di Dio, un 
loghion («quando i due saranno uno, e l’esterno come l’interno, e il 
maschio e la femmina non sarà né maschile né femminile») di cui non 
dice la fonte (sembrerebbe un agraphor) che si ritrova nel Vangelo degli 
Egiziani. L'utilizzazione nell’omelia, sotto forma di agraphon, di tale 
logion presente nel Vangelo degli Egiziani e la diversa opinione di Cle- 
mente rispetto a Origene in merito a questo vangelo sono due circostanze 
sufficienti a dimostrare che siamo in presenza di un’opera che attinge a 
tradizioni antiche e parallele a quelle dei vangeli canonici, messe insieme, 
e in qualche caso alterate, dai gruppi minoritari da cui promana: il Van- 
gelo degli Egiziani si pone su una linea d’uso e di interpretazione che 
arriva, come vedremo, sino agli gnostici. 

Il Vangelo di Pietro era conosciuto per via indiretta solo da alcune 
testimonianze antiche, fino a che nel 1886 un suo lungo frammento fu 
ritrovato ad Akhmim (Alto Egitto) nella tomba di un monaco. Quel che 
rimane dimostra da parte del redattore conoscenza dei vangeli canonici, 
rielaborati però con una certa libertà sulla base di proprie tradizioni orali: 
potrebbe risalire alla metà del II secolo. Il frammento parla della passione 
di Gesù: si nota un’accentuata polemica antigiudaica e una punta apolo- 
getica nell’introdurre, a differenza dei vangeli canonici, i soldati romani 
come testimoni non di parte della risurrezione. Non sembra ci sia nulla 
di eterodosso. Evidentemente la pensava così anche il vescovo Serapione 
di Antiochia, all’inizio del III secolo: egli permise perciò a una comunità 
cristiana vicino ad Antiochia di continuare a leggerlo. Ma poi, venuto a 
sapere che era stato in uso presso gruppi di doceti, cristiani cioè che cre- 
devano in un’umanità solo apparente di Gesù, si mette a esaminarlo con 
cura, mentre prima, stando a quel che dichiara lui stesso in una lettera 
conservata da Eusebio di Cesarea (Storia della chiesa VI,12,2-6), non lo 
aveva neppure guardato (ma noi ci permettiamo di dubitarne: almeno 
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un'occhiata l’avrà ben gettata!). Anche dopo la lettura gli pare che non ci 
sia nulla di male, salvo alcuni particolari «nuovi»: per prudenza quindi 
revoca il permesso. L'interessante episodio è un esempio di come il giu- 
dizio sul carattere ortodosso o meno di un testo evangelico sia influen- 
zato, presso gli antichi uomini di chiesa, dalla conoscenza di quali sono 
gli ambienti della sua ricezione. 

Una tendenza encratita si nota anche nel Vangelo di Tommaso, sco- 
perto nella biblioteca gnostica di Nag Hammadi (cf. sotto, p. 64) in tra- 
duzione copta: è composto da 114 detti di Gesù praticamente privi di 
inquadramento narrativo. Tale doveva essere anche la fonte Q dei sinot- 
tici. È stato composto in Siria orientale verso la metà del II secolo, ma 
utilizza tradizioni arcaiche: la maggior parte dei detti risulta parallela ai 
sinottici, in una forma indipendente da essi. Il Vangelo di Tommaso non 
può considerarsi né eterodosso né gnostico: piuttosto presenta un orien- 
tamento che gli gnostici hanno trovato consonante con la propria spiri- 
tualità (il regno dei cieli come realtà presente e interiore, la tendenza 
ascetica, l’anticosmismo). 

Nel Vangelo degli Egiziani e nel Vangelo di Tommaso si riscontrano le 
prime tracce di una caratteristica che diventerà macroscopica nei vangeli 
gnostici: il grande rilievo dato ai dialoghi di Gesù con donne, in partico- 
lare con Maria Maddalena, con la quale i Dodici e specialmente Pietro 
si pongono in concorrenza. Nei frammenti conservati del Vangelo degli 
Egiziani le domande a Gesù sono poste da Salome. Nei /oghia di quello 
di Tommaso tutte le domande individuali sono rivolte da Maria o da 
Salome, mentre le restanti sono formulate collettivamente dai discepoli. 
Possiamo inferire da ciò che un certo numero di informazioni e tradi- 
zioni antichissime riguardanti i rapporti di Gesù con donne sono andate 
perdute e si sono mantenute in aree marginalizzate del cristianesimo, 
maggiormente conservative sotto certi profili. Un'altra caratteristica 
soprattutto degli apocrifi gnostici è quella di collocare i dialoghi in cui 
Gesù elargisce insegnamenti segreti nel periodo di permanenza sulla 
terra successivo alla risurrezione, che viene allungato rispetto ai qua- 
ranta giorni degli Atti: ne sono esempi la Pistis Sophia, il Dialogo del Sal- 
vatore, il Vangelo di Maria, la Lettera degli apostoli, che invece combatte 
proprio i dialoghi del Risorto gnostici. 
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Un problema che divide gli studiosi è rappresentato dal cosiddetto Vargelo 
segreto di Marco. ll famoso studioso Morton Smith nel 1958 annunciò di aver sco- 
petto nel monastero ortodosso di Mar Saba (vicino a Gerusalemme) la copia — scrit- 
ta a mano, in una grafia settecentesca, nelle pagine bianche della prima edizione del- 
le lettere autentiche di Ignazio di Antiochia (cf. sopra, p. 38) - di una lettera di Cle- 
mente Alessandrino (cf. sotto, p. 131) in cui questi parlava di un vangelo spirituale 
di Marco, scritto per i fedeli più progrediti. Questo vangelo spirituale, scritto da 
Marco ad Alessandria, era stato falsificato dai carpocraziani, una setta gnostica di 
tendenza libertina. Clemente ne cita un brano, collocabile dopo Mc 10,34, che 
riguarda il miracolo della risurrezione di un giovane al quale Gesù spiega, dopo sei 
giorni, di notte i misteri del Regno, con un sottinteso omoetotico abbastanza eviden- 
te. A riguardo Clemente protesta che sono stati i carpocraziani a interpolare il testo 
in un senso sconveniente, aggiungendo l’espressione «nudo con nudo». Anche a cau- 
sa del fatto che Morton Smith fotografò le tre pagine della lettera, ma che non si è 
più ritrovato nel monastero l'originale, cioè il libro contenente queste pagine, le 
discussioni sull’autenticità della lettera e sull’interpretazione del suo contenuto sono 
quanto mai accese e lo scetticismo è diffuso. 


Tra i tanti vangeli apocrifi giunti a noi, una categoria a parte è costituita 
da quelli composti soltanto al fine di sapere su Gesù più di quanto si 
potesse ricavare dai vangeli canonici. Questi ultimi, con il loro quadro 
abbastanza preciso della vita pubblica di Gesù, hanno limitato la libertà 
creativa degli autori di vangeli apocrifi, che si è potuta esercitare quasi sol- 
tanto sull’infanzia di Gesù. Il più famoso e autorevole dei vangeli dell’in- 
fanzia è il cosiddetto Protoevangelo di Giacomo, meglio denominato 
Nascita di Maria. Probabilmente scritto in Sitia o in Egitto nell'ultimo 
quarto del II secolo, ebbe subito fortuna — già Clemente Alessandrino lo 
cita con venerazione — e fu alla base di ulteriori sviluppi narrativi. L'autore 
integra il racconto canonico per rispondere alle voci malevole sulla nascita 
di Gesù, di cui abbiamo l’eco nel pagano Celso e nel Talmud, La narra- 
zione inizia con il dolore di Gioacchino e Anna per la loro sterilità, e pro- 
segue con la gioia per la nascita di Maria. Si narra poi l'educazione della 
bambina al tempio, il fidanzamento col vedovo Giuseppe, l'annuncio del- 
l'angelo, la prova delle acque amare, la nascita di Gesù con grande rilievo 
dato all'esplorazione dell’ostetrica per verificare la verginità di Maria, la 
strage degli innocenti, l’uccisione di Zaccaria da parte di Erode. 

L'altro vangelo fondamentale sulla giovinezza di Gesù è il Vangelo 
dell'infanzia di Tommaso, dove si assiste a una mescolanza di elementi 
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pagani e cristiani. È giunto in due recensioni greche, in una latina e in 
varie lingue orientali. Narra l'infanzia di Gesù nel periodo non coperto 
dal Vangelo di Luca, fra i cinque e i dodici anni. Gesù bambino si dimo- 
stra soprattutto un taumaturgo e della taumaturgia mostra la duplice fac- 
cia, riscontrabile anche nell’agiografia delle epoche successive: quella 
benefica, e quella vendicativa e distruttiva. Morte o cecità attendono chi 
si oppone al suo infantile volere. L'amoralità di queste e consimili storie 
dell'infanzia e le somiglianze riscontrabili con racconti sacri di altre 
civiltà rendono possibile una loro interpretazione storico-religiosa come 
miti di fondazione, destinati a imprimere alla realtà il segno cristiano con 
un linguaggio mitico simile a quello delle religioni scalzate. 

Gli autori di atti apocrifi degli apostoli, in mancanza di scritti autore- 
voli all'infuori dei canonici Atti degli apostoli, hanno potuto operare in 
piena libertà, affastellando cioè, riguardo ai singoli apostoli, una tale con- 
gerie di invenzioni da rendere impossibile sceverare in essa qualche tradi- 
zione meno inattendibile, ammesso che ci sia stata. È stato qui forte l’in- 
flusso del romanzo ellenistico di avventure, il cui fondo erotico si intra- 
vede, debitamente purificato e sublimato, nel rapporto che l’apostolo 
(Giovanni, Tommaso, Paolo) intreccia con l’eroina di turno, converten- 
dola dall'amore per il fidanzato o lo sposo all'amore di Cristo. Si avverte 
infatti rilevante in questi testi l’influsso di convinzioni encratite. Qua e là 
si rintracciano anche echi di dottrine più o meno eretiche, soprattutto di 
estrazione gnostica. I più antichi sono gli At di Giovanni, mutili dell’ul- 
tima parte, composti in Asia Minore o in Egitto fra il 150 e il 180 d.C. e 
tradizionalmente attribuiti a Leucio Carino, discepolo di Giovanni: 
mostrano intenti encratiti e doceti, e si segnalano per vivacità di narra- 
zione. Gli Atti di Pietro furono probabilmente composti in Siria alla fine 
del II secolo. Gli Atti di Paolo e Tecla sono un importante documento di 
letteratura popolare, sostanzialmente ortodosso, malgrado le tendenze 
encratite. Sono parte degli Att di Paolo, di cui restano pochi frammenti. 

Nel racconto spicca la figura di Tecla, vergine forte, capace di autonomia missio- 
naria al punto di autobattezzarsi e di dedicarsi alla predicazione itinerante: questi 
tratti saranno taciuti nelle successive esaltazioni letterarie di Tecla, che ne faranno 


soprattutto un modello di verginità. La narrazione si snoda secondo un punto di 
vista femminile, e questo è il motivo dell’avversione che per questi Atti proverà Ter- 
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tulliano; egli, mentre ne testimonia la popolarità, nel de baptismzo informa che erano 
utilizzati dai fautori del diritto delle donne a insegnare e battezzare, e precisa che il 
presbitero asiatico che aveva composto, verso la fine del II secolo, l’opera ponendo- 
la sotto il nome di Paolo, convinto, come tutti gli pseudoepigrafi, di farlo a gloria del- 
l’apostolo (cf. sopra, p. 18), era stato destituito, però per falso e non per eterodossia. 
Un legame fra encratismo ed emancipazione della donna nel primitivo cristianesimo 
sussiste: lo prova la presa di posizione dell'autore delle pastorali, preoccupato 
appunto per tali tendenze, il quale ribadisce che la donna si salva per la maternità, 
suo compito specifico. 


Gli Atti di Tommaso furono composti probabilmente a Edessa, culla 
della chiesa siriaca, in lingua sitiaca nella prima metà del III secolo e 
poco dopo tradotti in greco. Narrano le imprese di Giuda Tommaso, cui 
viene assegnata, nella suddivisione missionaria, l'India, dove egli si reca 
malvolentieri per poi ottenere grandi successi ed essere coronato dal 
martirio, come è abituale nel genere letterario degli atti: lo stesso re Maz- 
dai, che lo aveva condannato, si converte, ottenuta la guarigione del 
figlio. Presentano tracce di gnosticismo sitiaco. Contengono inni litur- 
gici, fra cui il bellissimo canto della perla (su cui cf. sotto, p. 74). Sono 
costruiti come una serie di brevi narrazioni di vivace intreccio con tutti 
gli ingredienti del romanzo ellenistico. Anche in questi Atti le figure 
femminili assumono particolare risalto. 

A confronto con la messe dei vangeli e degli atti apocrifi, molto meno 
ricco si presenta l'elenco delle lettere — abbiamo ricordato sopra la Let- 
tera degli apostoli — e delle apocalissi, quelle interessate soprattutto a 
questioni di ordine dottrinale, queste soprattutto alla situazione della 
chiesa e dei cristiani nel tempo successivo alla venuta di Cristo con forte 
proiezione verso il tempo finale. Menzioniamo in modo particolare 
lApocalissi di Pietro, probabilmente la più antica dopo quella giovannea. 
È considerata ispirata nel Cazone muratoriano e da Clemente Alessan- 
drino. Dovrebbe essere stata composta in Palestina prima della morte di 
Bar Kochba nel 135, in quanto allude a quest’ultimo come all’Anticristo 
per la persecuzione scatenata contro i cristiani che non avevano parteci- 
pato alla rivolta antiromana. Ci è giunta in una redazione etiopica, più 
antica, e in un frammento greco. La riscrittura del frammento testimo- 
nia una tendenza a valorizzare nel testo sempre più la visione delle pene 
infernali. 
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LETTURA 


Presentiamo di seguito alcuni paralleli fra Luca e Matteo, risalenti, secondo 
gran parte degli studiosi, alla fonte O. Potranno così apprezzarsi somiglianze e dif- 


ferenze redazionali. 


Lc 12,51-53: Pensate che io sia venuto a 
portare la pace sulla terra? No, vi dico, ma 
la divisione. D’ora innanzi in una casa di 
cinque persone si divideranno tre contro 
due e due contro tre; padre contro figlio e 
figlio contro padre, madre contro figlia e 
figlia contro madre, suocera contro nuora e 
nuora contro suocera (cf. Mi 7,6). 


Le 16,18: Chiunque ripudia la propria 
moglie e ne sposa un’altra, commette adul- 
terio; chi sposa una donna ripudiata dal 
marito, commette adulterio. 


Lc 17,3-4: State attenti a voi stessi! Se un 
tuo fratello pecca, rimproveralo; ma se si 
pente, perdonagli. E se pecca sette volte al 
giorno contro di te e sette volte ti dice: mi 
pento, tu perdonerai. 


Mt 10,34-36: Non crediate che io sia venu- 
to a portare pace sulla terra; non sono 
venuto a portare pace, ma una spada. Sono 
venuto infatti a separare il figlio da/ padre, 
la figlia dalla madre, la nuora dalla suocera: 
e i nemici saranno quelli della sua casa (Mi 
7,6). 


Mt 5,32: Ma io vi dico: chiunque ripudia 
sua moglie, eccetto il caso di concubinato 
(greco: porzeza), la espone all’adulterio e 
chiunque sposa una ripudiata, commette 
adulterio. 


Mt 18,21-22: Allora Pietro gli si avvicinò e 
gli disse: «Signore, quante volte dovrò per- 
donare al mio fratello, se pecca contro di 
me? Fino a sette volte?». E Gesù gli rispo- 
se: «Non ti dico fino a sette, ma fino a set- 
tanta volte sette”», 


Le parole di Gesù nel Vangelo di Tommaso 


Riportiamo i primi 8 dei 114 loghia che compongono il Vangelo copio di Tom- 
maso. Sulla seconda colonna abbiamo estrapolato dai vangeli canonici i paralleli, 
in modo da evidenziare i loghia che non hanno corrispettivo e le differenze fra le 
due redazioni per quelli che invece sono in parallelo. 


Queste sono parole nascoste dette da 
Gesù, il vivente, e scritte da Didimo Giuda 
Tomaso: 

{1] Egli disse: Colui che scopre l’interpreta- 
zione di queste parole non gusterà la morte. 
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[2] Gesù disse: Colui che cerca non desista 
dal cercare fino a quando non avrà trovato; 
quando avrà trovato sarà turbato e, se sarà 
turbato, si stupirà e sarà re su tutto. 
[3] Gesù disse: Se coloro che vi dirigono vi 
dicono: Ecco il regno di Dio è in cielo! 
Allora gli uccelli del cielo vi precederanno. 
Se vi dicono: È nel mare! Allora i pesci del 
mare vi precederanno. Il regno è invece 
dentro di voi e fuoti di voi. Quando vi 
conoscerete, allora sarete conosciuti e 
saprete che voi siete i figli del padre che 
vive. Ma se voi non vi conoscerete, allora 
sarete nella povertà e voi sarete la povertà. 
{4] Gesù disse: Un vecchio che nei suoi 
giorni non esiterà a interrogare un piccolo 
fanciullo di sette giorni a proposito del luo- 
go della vita, egli vivrà; giacché molti primi 
saranno ultimi e diverranno uno solo. 
[5] Gesù disse: Conosci ciò che sta davanti 
alla tua faccia, e ti si manifesterà ciò che ti 
è nascosto: giacché non c’è nulla di nasco- 
sto che non sia manifestato. 
[6] L'interrogarono i suoi discepoli e gli 
dissero: Vuoi tu che digiuniamo? Come 
pregheremo e daremo elemosina? E che 
norma seguiremo a proposito del vitto? 
Gesù disse: Non mentite e non fate ciò che 
voi odiate, giacché tutto è manifesto al 
cospetto del cielo. Non v'è nulla, infatti, di 
nascosto che non venga manifestato, nulla 
di celato che non venga rivelato. 
[7] Gesù disse: Beato il leone che, mangia- 
to da un uomo, diverrà uomo; abominevo- 
le l’uomo che, mangiato da un leone, diver- 
rà leone. 
[8] Egli disse: L'uomo è simile a un pesca- 
tore saggio che gettò la sua rete in mare, e 
dal mare la tirò carica di piccoli pesci: in 
mezzo a essi il pescatore saggio scorse un 
pesce grande e buono; allora gettò via, in 
mare, tutti i pesci piccoli e scelse, senza 
fatica, il pesce grande. Chi ha orecchie da 
udire, oda! 

{tr. L. Moraldi] 


Mt 7,7: Chiedete e vi sarà dato; cercate e 
troverete; bussate e vi sarà aperto. 


Lc 17,20-21: Interrogato dai farisei: Quan- 
do verrà il regno di Dio?, rispose: Il regno 
di Dio non viene in modo da attirare l’at- 
tenzione, e nessuno dirà: Eccolo qui o 
eccolo là. Perché il regno di Dio è in mez- 
zo a voi! 


Mt 19,30: Molti dei primi saranno ultimi e 
gli ultimi i primi. 


Mt 10,26: Non li temete dunque, poiché 
non vi è nulla di nascosto che non debba 
essere svelato, e di segreto che non debba 
essere manifestato (cf. Lc 8,17; 12,2). 


Mt 13,47-48: Il regno dei cieli è simile 
anche a una rete gettata nel mare, che rac- 
coglie ogni genere di pesci. Quando è pie- 
na, i pescatori la tirano a riva e poi, seduti- 
si, raccolgono i pesci buoni nei canestri e 
buttano via i cattivi. 
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Dagli Atti di Giovanni 


Lo sviluppo narrativo di questi Atti è, come abbiamo detto, particolarmente 
vivace. Riportiamo una pagina non priva di insegnamento spirituale (con un bre- 
ve richiamo finale alla continenza), ma nella quale risalta soprattutto il sentimen- 
to di amicizia instauratosi fra Giovanni e il giovane Licomede, che l’apostolo ave- 
va risuscitato da morte, causata dal dolore per la malattia dell'amata sposa (ovvia- 
mente, guarita anche lei, grazie a Giovanni). Licomede ordina di nascosto a un pit 
tore un ritratto di Giovanni e lo mette in camera da letto. A un certo punto Gio- 
vanni se ne accorge. 


Mentre Giovanni diceva queste cose e scherzava con lui, andò nella camera 
da letto e vide il ritratto inghirlandato di un uomo anziano affiancato da lampa- 
de e dagli altari davanti. Allora lo chiamò e gli disse: «Licomede, che cosa inten- 
di tu con questo ritratto? È questa una delle tue divinità? Chi l’ha dipinta? Con- 
stato che tu vivi ancora paganamente!». Licomede gli rispose: «L'unico Dio per 
me è quello che mi ha risuscitato da morte con mia moglie. Ma vicino a questo 
Dio, se è lecito chiamate dèi quegli uomini che ci hanno beneficato, sei tu, 
padre, ch’io ho fatto dipingere in quel quadro inghirlandato: io l’amo e venero 
come l’uomo che è diventato la mia buona guida». Ma Giovanni, che in nessun 
momento aveva mai visto il proprio volto, gli rispose: «Tu ti burli di me, figlio! 
Così è la mia figura... il tuo Signore? Come puoi convincermi che questo ritrat- 
to mi somiglia?». Licomede gli portò uno specchio e dopo essersi visto allo spec- 
chio, osservò attentamente il ritratto e disse: «Quanto è vero che il Signore Gesù 
Cristo vive, il ritratto assomiglia a me. Però non è come me, figlio, ma come la 
mia figura corporea. Se questo pittore che ha ritratto il mio volto desidera trac- 
ciarmi un ritratto si troverà in necessità: avrà bisogno di molti più colori di 
quanti sono ora disponibili, di tavole, di intonachi e di colla, di pose della mia 
figura vecchia e giovane, e di tutte le altre cose che vede il tuo occhio. Ma tu 
sarai per me un buon pittore, Licomede. Tu hai i colori che, per mezzo mio, ti 
ha dato colui che ha dipinto tutti noi per se stesso, Gesù. Egli conosce le figure, 
gli atteggiamenti, gli stati e le disposizioni delle nostre anime. Questi poi sono i 
colori con i quali ti ordino di dipingere: fede in Dio, conoscenza, timore di Dio, 
amicizia, comunione, mansuetudine, gentilezza, amore fraterno, purezza, sem- 
plicità, serenità, coraggio, assenza di angoscia, sobrietà e tutta la gamma di colo- 
ri che modella la tua anima: ora egli ha fatto risorgere le tue membra che erano 
cadute e ha spianato coloro che si erano innalzati, ha curato le tue costruzioni e 
guarito le tue ferite, ha messo in ordine la tua capigliatura che era scompigliata, 
ha lavato il tuo volto, ha purificato i tuoi occhi, ha purgato le tue viscere e vuo- 
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tato il tuo ventre, e ti ha reciso la parte inferiore del ventre, In una parola, quan- 
do tutto questo convergerà insieme e questa mescolanza di colori si compirà nel- 
la tua anima, la rappresenterà a nostro Signore Gesù Cristo, intrepida, ruvida, e 
ben salda. Ma ciò che hai fatto è infantile e imperfetto. Tu hai tratteggiato l’im- 
magine morta di un uomo» (26-29) [tr. L. Moraldi]. 
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II 
Letteratura eretica 


1. MARCIONE. GLI GNOSTICI 


Raggruppiamo sotto la denominazione di «eretica» una letteratura 
molto differenziata, che si espresse nei generi in uso presso tutti i 
cristiani, semmai prediligendone alcuni (tipico il caso del «dialogo di 
rivelazione» per gli gnostici, nel quale il Risorto offre insegnamenti 
segreti durante il periodo precedente l’ascensione). È evidente la 
connotazione ideologica della dicitura «letteratura eretica»: se i concetti 
di eresia e ortodossia sono presenti precocemente nelle chiese, l’eresia 
viene riconosciuta come tale solo al termine di un processo storico, e 
sempre da un determinato punto di vista. Non è certo questa impo- 
stazione ideologica che intendiamo sposare: piuttosto, ancora una volta, 
privilegiamo l’utilità pratica di trattare insieme gruppi di opere e autori 
cristiani che hanno alcune caratteristiche comuni, a prescindere dal fatto 
che vennero in un certo momento considerati fuori della chiesa cattolica. 
Il moltiplicarsi di autori e opere considerate in seguito eretiche è indice 
del fermento, della vitalità, in una parola «della crisi di crescita», del 
cristianesimo nei secoli II e III. 

Il graduale diffondersi della religione cristiana nel bacino del 
Mediterraneo, cui si accompagnava il consolidarsi della struttura 
gerarchica e organizzativa delle varie comunità, ebbe come effetto il 
progressivo spostarsi del loro centro di gravità dalla componente 
giudeocristiana a quella etnocristiana. La carenza di documentazione in 
argomento non ci permette precisazioni di ordine quantitativo e 
cronologico, ma non c’è dubbio che tra la metà e la fine del II secolo — qua 
(Antiochia) più rapidamente, là (Roma) più lentamente — un po’ 
dovunque i fedeli di estrazione e tradizione giudaica erano ridotti in 
minoranza. Questo processo di dislocazione etnica ebbe conseguenze 
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molto importanti per la vita e l’autocoscienza stessa della chiesa, in quanto 
contribuì grandemente a ispessire la sensibilità antigiudaica, che da 
sempre aveva animato le comunità cristiane a causa dell’ostilità che i 
giudei avevano manifestato già all’indirizzo dei giudei seguaci di Gesù Cri- 
sto delle prime generazioni. Si passò così dalla polemica riguardo alla 
messianicità di Gesù e all'osservanza della Legge alla messa in questione 
della validità stessa della Scrittura ebraica (l’AT), e l’atteggiamento di 
sostanziale disinteresse per essa che abbiamo rilevato in Ignazio fu 
sostituito dall’aperto rifiuto. 

In questo senso Marcione, un ricco armatore cristiano originario di 
Sinope nel Ponto, rilevando mediante una radicalizzazione del 
paolinismo le contraddizioni tra i precetti dell’AT e quelli del NT, tra il 
precetto che prescrive la legge del taglione e quello che raccomanda 
l’amore anche verso i nemici, finì per distinguere il Dio geloso e 
vendicativo di Israele, il creatore che si era rivelato nell’AT, dal Dio 
sommo e buono del NT, il quale in virtù della sovrabbondante gratuita 
bontà manda il figlio Gesù agli uomini, che non erano suoi, per 
riscattarli dal loro padrone, il Dio dell’AT. Dopo essere venuto a Roma 
e avere propagandato, anche grazie a ricchi donativi, le sue idee nella 
chiesa locale, se ne distaccò nel 144 e ritornò in oriente. A partire da 
allora Marcione organizzò una sua chiesa saldamente unitaria, che ebbe 
subito notevole diffusione e per vari decenni rappresentò un forte 
pericolo per la chiesa cattolica, proseguendo fino al V secolo. Si misura 
il pericolo rappresentato da Marcione nel II e III secolo dal fatto che 
furono composte numerose opere antimarcionite. 

Altro esito del diffondersi della religione cristiana tra i pagani fu la 
tendenza, da parte di non pochi, ad abbracciare la nuova fede senza però 
dismettere del tutto le antiche convinzioni religiose, a volte anche 
filosoficamente atteggiate. Risultato di questa tendenza sincretista fu lo 
gnosticismo, di cui ancora si discute se sia sorto direttamente in ambito 
cristiano ovvero abbia avuto origine in ambito pagano e di qui si sia 
insinuato tra i cristiani: in esso la distinzione tra il Dio sommo e buono 
del NT e il Dio creatore dell’AT si accompagna a una concezione 
negativa del mondo materiale e alla convinzione che alcuni uomini 
privilegiati, gli gnostici, ospitino nel loro involucro corporeo, in stato di 
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degradazione e incoscienza, un seme di origine divina, destinato 
progressivamente a prendere coscienza di sé e a liberarsi dalla prigionia 
del corpo, per essere reintegrato definitivamente nella perfezione del 
mondo divino da cui aveva tratto origine. L’avversione che nutrivano per 
tutto ciò che è corporeo spinse gli gnostici a negare non soltanto la 
risurrezione finale dei morti ma anche la realtà dell’incarnazione di 
Cristo (docetismo). La risurrezione consiste quindi nella presa di 
coscienza, con la quale l’io dello gnostico riconosce di essere 
consustanziale al mondo divino superiore, trovando così la spiegazione 
per il sentimento di alienazione nutrito nei confronti del mondo 
circostante, dominato dal male e dalla disuguaglianza. 

Soprattutto al fine di spiegare come, a causa di un peccato 
verificatosi all’interno dello stesso mondo divino, i semi divini fossero 
decaduti nel mondo materiale per essere imprigionati nel corpo soltanto 
di alcuni uomini, gli gnostici ricorsero con larghezza a racconti di 
colorito mitologico, talvolta molto accentuato, al di là dei quali si 
possono cogliere aspirazioni profondamente sentite, che in certi casi 
hanno dato vita a un corpo di dottrina saldamente organizzato. 

A differenza dei marcioniti, gli gnostici erano frammentati in 
conventicole anche molto ristrette, che svolgevano la loro attività 
all’interno delle comunità cristiane, di cui intendevano rappresentare 
un’élite intellettuale, depositaria di una rivelazione divina di livello 
superiore rispetto a quella di cui beneficiavano i cristiani comuni. Di 
estrazione mediamente superiore, sia socialmente sia intellettualmente, 
rispetto agli altri membri della comunità, spesso ben visti in virtù della 
loro generosità verso i fratelli di fede meno fortunati, capaci anche di 
dissimulare le loro convinzioni, gli gnostici rappresentarono per la 
chiesa cattolica un pericolo più sottile e, sotto certi aspetti, più grave di 
quello dei marcioniti. Solo lentamente e tra mille difficoltà furono messi 
in evidenza i punti fondamentali di dissenso tra loro e la chiesa cattolica 
— distinzione tra un dio maggiore e un dio minore, distinzione di diverse 
nature tra gli uomini — e tra la fine del II secolo e gli inizi del III un po’ 
dovunque gli gnostici che persistevano nelle loro convinzioni furono 
considerati eretici ed estromessi dalla comunione della chiesa cattolica. 

Non sembra che Marcione si sia dedicato con zelo all’attività 
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letteraria: le sue poche opere rivestono però un grande significato. Di lui 
si conoscono, oltre a una lettera, le Axtitesi, che mettevano a fronte 
affermazioni dell’AT e del NT di significato perfettamente antitetico, al 
fine di rilevare la distinzione tra i due dèi: ne conserviamo qualche tratto 
soprattutto dallo scritto antimarcionita di Tertulliano (cf. sotto, p. 191). 
Le Antitesi fornivano la dimostrazione pratica dell’irriducibile diversità 
delle due rivelazioni. A queste Marcione aggiunse l’Instrumentum, cioè 
un canone di scritti neotestamentari contenente il Vangelo di Luca e le 
dieci lettere di Paolo (sono escluse le pastorali e la Lettera agli Ebrei), 
depurati dalle presunte interpolazioni in senso giudaico incluse, secondo 
Marcione, dai cristiani giudaizzanti. Molti studiosi hanno considerato la 
composizione del canone neotestamentario da parte ortodossa come una 
risposta a quello marcionita. 

Della voluminosa opera di Apelle, i Sillogiszi, consacrata a dimostrare le 
contraddizioni e le falsità dell’AT, conosciamo un certo numero di frammenti, grazie 
soprattutto al de paradiso di Ambrogio: fu il maggiore discepolo di Marcione e visse 
prevalentemente a Roma. Scrisse anche un libro dal titolo Rivelazioni, sulle visioni di 


una profetessa, Filomena. In vecchiaia polemizzò con Rodone, discepolo di Taziano 
(cf. sotto, p. 92). Apelle fu attivo come scrittore dopo il 170. 


Gli gnostici scrissero molto, in quanto ogni setta teneva a possedere 
i suoi libri. Essi furono largamente messi a frutto dai polemisti cattolici 
che scrissero contro gli gnostici e, soprattutto grazie a Ireneo, Clemente, 
l’Autore dell’E/enchos ed Epifanio, conosciamo molto delle loro dottrine 
e alcuni loro testi riportati integralmente o soltanto con qualche 
superficiale adattamento. 

A questa documentazione, in prevalenza indiretta, se n'è aggiunta nel 
secolo scorso una assai consistente che comunemente viene considerata 
diretta: si tratta di testi originariamente scritti in greco e giunti fino a noi 
in traduzione in lingua copta. Il grosso di questa documentazione è stato 
scoperto nel 1946 in Egitto, a Nag Hammadi, vicino a Luxor: si tratta di 
13 codici papiracei, contenenti 53 opere, di cui 41 prima ignote, che 
lentamente sono state pubblicate e portate alla conoscenza della 
comunità scientifica internazionale. Nel comprensibile entusiasmo 
provocato dall’entità della scoperta, molti studiosi si sono convinti che 
ormai tutti i misteri dello gnosticismo, soprattutto quello della sua 
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origine, potessero essere svelati, e tale convinzione ha indotto a relegare 
in secondo piano la documentazione indiretta dei polemisti cattolici. 
Oggi che siamo in grado di valutare in modo più spassionato, anche se 
nessuno mette in dubbio che i testi di Nag Hammadi abbiano aumentato 
enormemente la nostra conoscenza dei principali temi dello gnosticismo, 
avvertiamo alcuni limiti di questa documentazione: traduzioni dal greco 
in copto malfatte, datazione bassa, con solo qualche eccezione (Apocrifo 
di Giovanni), di quasi tutti gli scritti (III e IV sec.), assoluta carenza di 
notizie di carattere storico, tanto più che i testi sono anonimi, sì che essi 
nulla aggiungono, in questo ambito, al poco fatto conoscere dai 
polemisti antignostici, i soli che in qualche modo ci mettono a contatto 
con i grandi maestri gnostici del II secolo, Basilide, Carpocrate, 
Valentino, Tolomeo, Eracleone. È chiaro che, se si vuole concretamente 
approfondire la conoscenza dello gnosticismo, non si può fare 
distinzione tra figli e figliastri, e l'orientamento più recente della critica 
mette a frutto indistintamente, a tal fine, tutto il materiale superstite, sia 
quello della tradizione eresiologica sia quello di Nag Hammadi. 
Dall’insieme delle testimonianze veniamo a conoscere un movimento 
religioso molto complesso, stratificato a livelli diversi di impegno 
intellettuale, con punte massime nei rappresentanti del II secolo, mentre 
in seguito nei testi disponibili in traduzione copta appare prevalente la 
sensibilità di carattere entusiastico e mistico, già peraltro presente negli 
esponenti più antichi, come Valentino. Spetta a questi gnostici, 
soprattutto a Basilide, Valentino, Tolomeo, Eracleone, il merito di aver 
tentato, sulla base di un ricco e suggestivo patrimonio intellettuale 
ereditato in parte dalla filosofia greca, la prima coerente otganizzazione 
dottrinale dei disparati dati forniti dalla tradizione cristiana, e anche di 
aver dato inizio all’interpretazione sistematica della Scrittura. Alcune 
insanabili divergenze di fondo li allontanarono dalla chiesa cattolica, ma 
proprio la loro esperienza intellettuale arricchì decisivamente i dottori 
cattolici che, combattendoli da presso, ne rimasero profondamente 
influenzati quanto a metodo di ricerca e impegno intellettuale. 
Nell’impossibilità di dar conto di tutti i sistemi gnostici conosciuti, diciamo 


qualche parola su quello più colto e raffinato, il valentiniano. Di Valentino 
personalmente si conosce poco, solo alcuni frammenti: di recente si è messo in 
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dubbio (Markschies) che l’elaborata costruzione dei suoi allievi gli possa essere 
attribuita anche a livello semplificato; questa tesi svaluta pregiudizialmente 
l'informazione degli antichi eresiologi e deve essere considerata con molta cautela, 
tanto più che la struttura logica di pensiero che soggiace alla sovrastruttura mitolo- 
gica è piuttosto semplice: un Dio sommo e, al di sotto, un dio minore, articolato 
androginamente (Logos e Sophia [= Spirito Santo]), caratterizzato con nomi diversi 
(intelletto /ogos uomo salvatore ecc.) in relazione con le sue diverse funzioni, Il 
sistema valentiniano è noto da diverse fonti e, nella sua presentazione mitizzante, 
può essere così riassunto: un Eone perfetto esisteva prima del tempo e dello spazio, 
nella duplicità dell'aspetto maschile (il Padre o pre-Padre o Abisso) e dell’aspetto 
femminile, denominato Si/erzio (in greco sostantivo femminile: Sighè) o Grazia, 0 
Ennoia. Questo desidera estroflettersi generando. Si avvia così il processo che 
porterà alla creazione di ogni realtà, attraverso l'emanazione di una serie di eoni 
anch'essi a coppie (sigizie), che compongono il Plerorz4 divino per un totale di 30 
emanazioni, in ordine decrescente di perfezione. Nell’ultima sigizia l'elemento 
femminile, Sophia, concepisce l’irrefrenabile desiderio di conoscere senza barriere il 
Padre: bloccata dall’eone Lizzie (Horos) espelle dal Pleromza la sua passione (Sophia 
Achamot), come un aborto. Ne consegue una serie di movimenti successivi, sia da 
parte del P/erozza, che emette il Salvatore per salvare Sophia, sia da parte della nuova 
entità Sophia Achamot, che eredita da sua madre il desiderio di perfezione e quindi 
di ricongiungimento al Padre. Questo eone, abortivo eppur divino, è dunque l’inizio 
di ogni realtà ulteriore rispetto al P/erorza, la psichica e l’ilica (materiale), generata 
dalla sua passione, e la pneumatica, emessa nel corso della sua purificazione. Il 
mondo attuale, sede dei diversi principi, è creato e organizzato dal Derziurgo, il Dio 
dell’AT, generato appunto da Sophia Achamot. Il mito appena esposto fornisce una 
spiegazione complessiva della realtà e una giustificazione della presenza del male, 
indicando nello stesso tempo la direzione verso cui la storia si muove: la 
reintegrazione totale del bene nell’unità divina, rappresentata dall’unione delle 
singole sigizie nell’armonia del Plerora. Ogni uomo dotato della scintilla spirituale, 
ultimo esito individuale di una vicenda cosmica, deve quindi ricongiungersi al suo 
partner pleromatico per ricomporre l’unità primigenia. 


2. TESTI DI NAG HAMMADI 
E TESTI CONSERVATI IN TRADIZIONE INDIRETTA 


Non è possibile soffermarci qui in modo adeguato su tutti i testi 
gnostici scoperti a Nag Hammadi. Ci limitiamo a rilevare non solo la 
varietà dei generi letterari ma anche le differenze notevolissime quanto a 
pregnanza, o meno, di contenuti gnostici. Sono abbondantemente 
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rappresentate le forme della letteratura apocrifa e, più in generale, degli 
scritti che si presentano come rivelazioni iniziatiche e misteriche 
(Apocrifo di Giovanni, Apocalissi di Adamo, Vangelo di Tommaso, 
Vangelo di Filippo); ci sono trattati di dottrina (Trattato tripartito, 
Eugnosto, Trattato valentiniano); qualcuno è in forma epistolare (A 
Regino sulla risurrezione), qualche altro in forma dialogica (La Sophia di 
Gesù Cristo), qualche altro in forma di preghiera (Tre stele di Seth). In 
qualcuno vanno rilevati tratti di polemica contro la chiesa cattolica e 
anche contro altri gruppi gnostici (Testimzonianza veritiera, Apocalissi di 
Pietro gnostica, Secondo discorso del Grande Seth). 

Al tono decisamente gnostico della massima parte di questi testi — e 
in qualcuno si avverte anche qualche tratto manicheo — fa riscontro in 
alcuni un contenuto piuttosto, o del tutto, anodino (Vangelo di 
Tommaso, Insegnamento di Silvano), ma comunque sempre tale da 
attirare l’attenzione di una cerchia di lettori interessati allo gnosticismo. 

Accanto a testi il cui carattere cristiano è fuori discussione (A Regio, 
Vangelo di Tommaso, Vangelo di Filippo), ce ne sono altri in cui il 
carattere cristiano è sembrato soltanto superficiale e secondario 
(Apocrifo di Giovanni) e altri ancora in cui esso è apparso mancare del 
tutto o quasi (Zostriano, Eugnosto, Parafrasi di Sem, Apocalissi di 
Adamo), sì che da qui molti studiosi hanno creduto di poter ricavare la 
prova definitiva che il movimento gnostico avesse avuto origine al di 
fuori del cristianesimo e in esso si fosse inserito solo in un secondo 
momento. Di contro si è opposto non soltanto che anche in alcuni di 
questi trattati si avvertono, a guardar bene, tratti cristiani, ma 
soprattutto che in questi casi si deve pensare non tanto-a un’origine non 
cristiana dei testi quanto piuttosto a una decristianizzazione e paga- 
nizzazione come segno di rivalsa a seguito della condanna e 
dell’ematginazione che gli gnostici avevano subìto ad opera della chiesa 
cattolica. Va infine rilevato che, al di là delle differenze di forma e 
dottrina, e nonostante le premesse di natura pessimistica dell'esperienza 
gnostica, il sentimento principale che traspare dal complesso di questi 
scritti è la gioia e il ringraziamento a Dio per il privilegio di far parte del 
ristretto numero degli eletti, gli spirituali. 

Gli scritti dei polemisti antignostici o in genere antieretici sono gli 
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unici che ci mettono a contatto diretto con i protagonisti dello 
gnosticismo più antico: mentre di Basilide e Valentino sono giunti a noi 
soltanto pochi frammenti, quasi tutti riportati da Clemente, più 
consistente appare l'eredità di Tolomeo ed Eracleone, ambedue 
discepoli di Valentino, che l'Autore dell’E/enchos nomina come 
rappresentanti della scuola italiana, contrapposta a quella orientale, 
meno conosciuta (Assionico, Ardesiane [?], Teodoto). Di Tolomeo 
ricordiamo, oltre a un’interpretazione in senso gnostico del prologo del 
Vangelo di Giovanni, soprattutto, tramandata da Epifanio, la Lettera a 
Flora, uno scritto molto accurato quanto alla forma, in cui l’autore inizia 
con prudenza la destinataria alla conoscenza di alcuni fondamentali 
concetti gnostici, assumendo una linea mediana nell’apprezzamento 
della Legge mosaica: non condanna completa, come facevano altri 
gnostici e i marcioniti, né completa accettazione, come faceva la chiesa 
cattolica, ma distinzione in essa di tre parti, una proveniente da Mosè, 
una dagli anziani del popolo ebreo e una da Dio. Anche nella parte di 
Dio c’è una tripartizione: la legge pura e non mescolata col male (il 
decalogo) che Cristo conferma; la legge del taglione, mescolata col male 
e l’ingiustizia, che Gesù ha abrogato, essendo estranea alla natura del 
Dio sommo e proveniente dal Dio inferiore dell’AT; la parte simbolica, 
riguardante le prescrizioni alimentari e la circoncisione, simbolo di realtà 
superiori. Si resta ammirati dalla duttilità della spiegazione di Tolomeo; 
egli dà risposta al problema del valore della Scrittura ebraica per il 
cristiano, in quel momento storico (il II secolo) al centro del dibattito 
interno alle chiese, in modo conforme ai propri presupposti, al 
contempo restando aderente alla lettera della Scrittura ed evitando il 
radicalismo di Marcione. Sappiamo che Tolomeo, pur seguendo 
fondamentalmente la dottrina di Valentino, le dette una sistemazione più 
organica e coerente, che conosciamo dall’esposizione che ne ha fatto 
Ireneo in adversus haereses 1,1-8 (la cosiddetta Grande notizia). 
Eracleone fu autore di un Comentario al Vangelo di Giovanni, di cui 
conosciamo un buon numero di frammenti, qualcuno parecchio esteso, 
riportati da Origene nella sua omonima opera in cui confuta 
sistematicamente quella di Eracleone. A quanto risulta dai frammenti 
superstiti, il commentario di Eracleone constava di una serie organica di 
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spiegazioni per lo più essenziali apposte al testo giovanneo frazionato in 
lemmi, secondo il modello dei commentari scolastici di scrittori pagani. 
L'interpretazione del testo giovanneo, di carattere ampiamente 
allegorico, dà a vedere una tecnica esegetica molto abile e duttile, capace 
di piegare, con alterazioni e precisazioni di modesta entità, le parole di 
Giovanni a significati gnostici cui esse in origine erano state estranee. 

Nell’ambito della documentazione gnostica di meno definibile 
provenienza, merita di essere ricordata la cosiddetta Predica dei 
Naassenî, che l’Autore dell’E/enchos ha riportato in forma indiretta ma 
con tale ricchezza e precisione di dettagli da metterci di fatto quasi a 
contatto con l'originale. È un testo gnostico di grande significato per la 
capacità di fondere in modo organico tratti di provenienza pagana, sia 
mitica che filosofica, con tratti giudaici e cristiani. Il mito gnostico 
dell'Uomo primordiale, vale a dire del seme di natura divina 
imprigionato in Adamo, che conosciamo da svariate altre fonti, nella 
Predica è presentato accentuandone la cifra sincretistica: infatti se ne 
afferma la presenza, anche se in forma obnubilata e incosciente, nelle 
religioni e nei miti dei popoli più svariati dell’oriente. Leggiamo così una 
nutrita rassegna di personaggi mitici, che spazia dalla Grecia alla Frigia, 
dall’Assiria all’Egitto, con svariati apporti di origine vetero e 
neotestamentaria, al fine di dimostrare come alla base dei diversi miti e 
dei molti dèi onorati con nomi tanto diversi tra loro ci fosse sempre il 
concetto del seme divino imprigionato nel mondo materiale e destinato 
un giorno a esserne liberato. Il termine Naasseni e quello equivalente di 
Ofiti caratterizzano gruppi gnostici in cui il serpente (ophis in greco, 
nahat in ebraico) gioca un ruolo centrale sia in ambito dottrinale che 
nelle pratiche cultuali. Questi gruppi si caratterizzano per una marcata 
avversione nei confronti del Dio dell’AT e per l’esaltazione di tutti suoi 
antagonisti biblici, a partire dal serpente di Genesi, autentico apporta- 
tore di conoscenza all’uomo, per continuare con Caino, Esaù, fino ad 
arrivare a Giuda. 

La scoperta in una località del Medio Egitto, alla fine degli anni 70 del XX  seco- 
lo, di un nuovo codice in copto, il cosiddetto Codice Tchacos, e la sua pubblicazio- 


ne nel 2007 ad opera di un’'équipe diretta da R. Kasser, ha permesso di conoscere, 
oltre a due nuove versioni di due trattati di Nag Hammadi, la Lettera di Pietro a 
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Filippo e la Prima apocalissi di Giacomo, due nuovi trattati, un Vangelo di Giuda e un 
Allogenes, del tutto indipendente da un omonimo trattato di Nag Hammadi. Anche 
grazie a un’accorta campagna pubblicitaria il Vangelo di Giuda — di cui Ireneo cono- 
sceva l’esistenza, ma probabilmente in un’altra versione — ha suscitato grande curio- 
sità e attenzione anche presso il vasto pubblico. L’opera compie una rilettura in nega- 
tivo delle tradizioni apostoliche su cui si basava l’ortodossia dell’epoca, contrastan- 
do radicalmente la teologia del sacrificio, proponendo un Gesù totalmente incom- 
preso dai Dodici e che trova un interlocutore solo in Giuda. 


3 MONTANISMO E MONARCHIANISMO 


Per completare questo rapido panorama della più antica letteratura 
eretica, va aggiunto che negli anni ’60-70 del II secolo ebbe inizio in 
Frigia e nelle regioni limitrofe dell’Asia Minore un’efflorescenza 
profetica, ad opera soprattutto del presbitero e profeta Montano e delle 
profetesse Prisc(illla e Massimilla. Fu chiamata Nuova Profezia e si 
diffuse fino a Roma e all'Africa: predicando un’ascesi particolarmente 
rigida nell'attesa della prossima fine del mondo, sembrò richiamare 
all’entusiasmo carismatico della chiesa primitiva, quando i profeti erano 
stati apprezzati come la massima autorità della comunità. Ma ormai si 
era saldamente affermata la gerarchia episcopale, sì che il movimento 
profetico, detto «dei Frigi» e solo molto più tardi definito montanismo, 
fu avversato e condannato, anche se i seguaci di Montano, in virtù del 
rigorismo ascetico col quale vivevano la loro fede, trovarono difensori un 
po’ dappertutto. Il montanismo interessa in questa sede in quanto, 
tramite gli scritti degli avversari, sono giunti a noi alcuni oracoli sia di 
Montano sia delle due profetesse. Vi avvertiamo la perfetta 
identificazione, tipica di questo genere di manifestazioni, del profeta con 
il Paracleto, cioè lo Spirito Santo che lo pervade. In un periodo in cui si 
tendeva ormai a circoscrivere e a definire il numero degli scritti cristiani 
ispirati da considerare Scrittura (cf. il Cazone muratoriano), i montanisti 
col loro atteggiamento presuppongono uno stato di perenne apertura 
della Scrittura a nuovi documenti. Quanto ai contenuti, dalle poche 
profezie rimaste si nota un rafforzamento e forse una reinterpretazione 
della speranza millenarista nell’attesa della nuova Gerusalemme 
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destinata a manifestarsi come gloriosa trasformazione di vita nelle 
piccole realtà urbane della Frigia, nonché un invito all’ascesi e al 
martirio. Torneremo in seguito sul montanismo, a proposito delle opere 
scritte per contrastarlo. 

Carattere invece specificamente dottrinale ebbe in Asia Minore e poi 
a Roma la predicazione di Teodoto di Bisanzio, detto il Pe/lzio, e di 
Noeto di Smirne, che da opposti punti di vista contrastavano entrambi 
la «dottrina del Logos» (o Logostheologie: cf. sotto c.IV,1). Quest'ultima, 
affermando in Cristo una componente divina, il Logos, distinta dalla 
divinità del Padre, poteva prestarsi alla critica di ledere il monoteismo 
che i cristiani avevano assunto dai giudei e che sia Teodoto che Noeto 
rivendicavano nella forma più rigida (monarchianismo), anche se in 
modo molto diverso l’uno dall’altro. Teodoto salvaguardava l’unità di 
Dio considerando Gesù Cristo un mero uomo, adottato a Figlio di Dio 
per i suoi meriti («adozionismo»), Noeto invece riteneva Cristo un modo 
di presentarsi dell'unico Dio, il Padre, che si era incarnato e si era 
risuscitato (donde, per tale dottrina, l’antica definizione latina di 
«patripassianismo» e quella moderna di «modalismo»). Non sembra.che 
l’uno e l’altro abbiano lasciato alcunché di scritto: li ricordiamo perciò 
soltanto al fine di preannunciare e contestualizzare l'importante 
letteratura antimonarchiana in lingua sia greca sia latina, di cui diremo 
appresso. Precisiamo inoltre che dopo Noeto la dottrina monarchiana 
ebbe notevole diffusione a Roma agli inizi del III secolo, con Cleomene 
e Sabellio (donde il termine «sabellianismo»). 


LETTURA 


Ireneo ha conservato l’interpretazione di Tolomeo al prologo di Giovanni, in 
cui lo gnostico, grazie a un'attenzione ermeneutica capace di sfruttare a fondo ogni 
appiglio del testo, riesce a ricavare i nomi dell'Ogdoade, cioè dei primi otto eoni 
del Pleroma (Padre/Grazia, Unigenito/Verità; Logos/Vita; Uomo/chiesa) da cui 
deriva tutta la restante realtà, quella divina ulteriore e quella degradata nata dalla 
passione di Sophia, ma ricondotta a formazione dal Logos, la terza emanazione del 
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Pleroma (cf. Canto della perla). Si noti la finezza con cui Tolomeo sa trarre profitto 
dalle preposizioni contenute nelle seguenti espressioni: «per suo mezzo» e «in lui» 
di Gv 1,3 e 14. 


(I Valentiniani) insegnano che Giovanni, il discepolo del Signore, ha rivelato 
la prima Ogdoade, dicendo così: Giovanni, il discepolo del Signore, volendo 
esporre l'origine di tutte le cose, secondo la quale il Padre ha emanato tutto, 
pone come principio ciò che per prima cosa è stato generato da Dio, che ha 
chiamato anche Figlio, Unigenito e Dio, e in lui il Padre ha emanato 
seminalmente tutte le cose. Da questo è stato emanato il Logos e in lui tutta la 
sostanza degli coni, che successivamente il Logos ha formato. Poiché parla della 
prima generazione, bene fa iniziare l'insegnamento dal principio, cioè dal Figlio 
e dal Logos. Così dice: Ix principio era il Logos e il Logos era presso Dio e il Logos 
era Dio. Questo era in principio presso Dio (Gv 1,1): prima distingue i tre, Dio, 
il Principio e il Logos, e poi li unisce, per far vedere l'emanazione di ognuno di 
loro, del Figlio e del Logos, e la loro unione reciproca col Padre. Infatti il 
Principio è nel Padre e deriva da lui, il Logos è nel Principio e deriva dal 
Principio. Perciò bene ha detto: Ix principio era il Logos, infatti era nel Figlio; e 
il Logos era presso Dio, infatti anche il Principio era presso Dio; e il Logos era Dio, 
conseguentemente: infatti ciò che è nato da Dio è Dio. Questo era in principio 
presso Dio ha dimostrato l'ordine dell'emanazione. Tutto è stato fatto per suo 
mezzo e senza di lui nulla è stato fatto (Gv 1,3): infatti per tutti gli eoni dopo di 
lui il Logos è stato causa di formazione e generazione. E ciò che è stato fatto in 
lui è vita (Gv 1,4): qui (Giovanni) ha manifestato anche la sigizia: infatti ha detto 
che tutte le cose sono state fatte per suo mezzo, e invece la vita in lui. Questa 
perciò che è stata fatta in lui gli era più affine delle cose fatte per suo mezzo: sta 
infatti insieme con lui, e per suo mezzo porta frutti. Infatti, poiché ha aggiunto: 
e la vita era la luce degli uomini (Gv 1,4), nominando l’Uomo, insieme con 
l'Uomo con lo stesso nome ha nominato anche la chiesa; per dimostrare con un 
sol nome la comunanza della sigizia: infatti dal Logos e dalla Vita nascono Uomo 
e chiesa. Ha definito la Vita luce degli uomini perché essi sono illuminati da lei, 
cioè sono formati e manifestati. Questo dice anche Paolo: Tutto ciò che è 
manifestato è luce (E£ 5,14). Pertanto la Vita, avendo manifestato e generato 
l'Uomo e la chiesa, è detta luce di questi. Chiaramente Giovanni ha rivelato con 
queste parole, oltre il resto, anche la seconda Tetrade: Logos e Vita, Uomo e 
chiesa. Ma ha manifestato anche la prima Tetrade: infatti trattando del Salvatore 
e dicendo che tutte le cose fuori del Pleroma sono state formate per suo mezzo, 
afferma che egli è frutto di tutto il Pleroma. Infatti lo ha definito luce che 
risplende nelle tenebre e non viene compresa da queste (Gv 1,5) poiché ha 
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formato tutte le cose nate dalla passione ma non è stato conosciuto da esse. E lo 
definisce Figlio Verità e Vita, e Logos diventato carne di cui abbiamo visto la 
gloria, ed era la sua gloria quale quella dell’Unigenito, data a lui dal Padre, pieno 
di grazia e di verità. Infatti dice così: e #/ Logos è diventato carne, e abbiamo visto 
la sua gloria, gloria come dell’Unigenito, data a Lui dal Padre, piena di grazia e di 
verità (Gv 1,14). Perciò ha rivelato esattamente anche la prima Tetrade, 
parlando di Padre e Grazia e Unigenito e Verità. Così Giovanni ha parlato della 
prima Ogdoade, madre di tutti gli Eoni. Infatti ha nominato Padre Grazia 
Unigenito Verità Logos Vita Uomo chiesa. Così Tolomeo [tr. M. Simonetti]. 


Lettura 71 


III 
La letteratura poetica 
sino al II secolo 


Fin dai primordi i cristiani si espressero in forme poetiche. Nelle 
assemblee comunitarie, sia che ci si attenesse ai moduli liturgici sinago- 
gali sia che si sperimentasse l’entusiasmo carismatico a noi noto dalle 
comunità paoline (ma non certo limitato a queste), venivano cantate 
composizioni inniche: accanto a un repertorio tradizionale, si aggiunge- 
vano salmi modificati o nuove composizioni. Passi di carattere poetico 
sono innegabilmente contenuti nelle lettere paoline: in alcuni casi gli stu- 
diosi hanno voluto vedervi la reminiscenza, quando non la trascrizione, 
di inni comunitari (cf. sopra, p. 18). Nel corpus paolino, sia autentico che 
pseudoepigrafo, il vocabolario per indicare i canti è piuttosto ricco: si 
parla di «salmo» in 1Cor 14,26, di «salmi, inni e odi» in Col 3,16 e in Ef 
5,19. Ma in tutta la letteratura neotestamentaria le testimonianze sono 
numerose: il vangelo dell’infanzia di Luca contiene brani innici fra cui il 
Magnificat, forse un inno giudaico preesistente e adattato dall'autore. 
Gli Atti mostrano Paolo e Sila in carcere intenti nella notte a cantare a 
Dio. L'Apocalissi di Giovanni, con la sua attitudine profetica, è ricca di 
aperture inniche. All’inizio del II secolo la testimonianza esterna di Pli- 
nio il Giovane conferma fra i cristiani della Bitinia l'abitudine di riunirsi 
prima dell’alba per cantare «un inno a Cristo come a un dio». Anche 
all’interno della letteratura cristiana nel II secolo continuano le attesta- 
zioni, non necessariamente legate a occasioni liturgiche: nel Pastore, per 
esempio, le vergini cui è affidato Erma intrecciano intorno a lui danze e 
canti. 

Gli gnostici curarono la composizione di inni, per motivi liturgici e 
per esprimere la loro spiritualità incentrata su Sophia, sulle peripezie 
dell’anima e sull’alienazione del divino nel mondo materiale. Sappiamo 
di un canto dei Naasseni dall’Autore dell’Elenchos. Negli Atti di Tom- 
maso sono inseriti due inni. Il primo, l’Ode 4 Sophia, è ben integrato nel 
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contesto: l’apostolo Giuda Tommaso lo canta a un banchetto di nozze, 
durante il quale finirà per indurre gli sposi alla castità. L'inno esalta 
l’unione di Sophia con lo sposo celeste, Cristo, ma contemporaneamente 
celebra anche l’illuminazione dell’anima, perché Sophia è simbolo dello 
gnostico. Il secondo inno, detto «della perla» o «del Salvatore», sembra 
risalire al II secolo e fu composto in lingua siriaca. Come il precedente è 
vicino all’ispirazione valentiniana e presenta la figura del salvatore sal- 
vato. 


La storia ha la levità della fiaba e un’intenzione allegorica perfettamente risolta in 
immagini. Il figlio minore del re d’oriente viene inviato dai genitori in Egitto per recu- 
perare una perla di ineguagliabile splendore, custodita in mezzo al mare da un ser- 
pente, e diventare così partecipe del regno paterno. Depone allora la sua splendida 
veste. Però viene ingannato dagli abitanti d’Egitto, prende vesti vili, si dimentica del 
compito, finché una lettera inviata dai genitori tidesta la sua coscienza, ricordandogli 
di essere figlio di re. Vinto il serpente, conquista la perla e torna alla casa paterna. Gli 
viene portata la splendida veste che assume le sue stesse sembianze, sì che egli vi si 
riconosce: la veste si anima mostrando in sé la gloria del padre. Nell’economia dell’in- 
no la veste ha maggior rilievo della perla stessa, che pure è il motore del racconto: la 
veste rappresenta infatti lo scopo finale, l'eredità promessa e lo svelamento della vera 
natura del figlio. La fiaba si può interpretare in connessione con il mito valentiniano: 
il figlio minore simboleggia l'aspetto rivolto al mondo del Figlio del dio sommo. C'è 
anche un figlio maggiore nella fiaba, che rappresenta l’altro aspetto del Figlio, quello 
contemplativo del Padre, il quale a sua volta è visto nel suo duplice aspetto maschile 
e femminile (= i due genitori, cioè la prima sigizia). La veste splendida è la natura 
celeste del figlio minore che nell’incarnazione viene abbandonata; la lettera è l’inizio 
della sua missione pubblica e corrisponde al momento in cui, nel battesimo del Gior- 
dano, Gesù sente la voce dal cielo. La conquista della perla è la salvezza operata in 
favore della chiesa spirituale prigioniera del male (il serpente); l'abbandono della 
veste vile è l'abbandono definitivo della carne alla corruzione; il ricongiungersi con la 
veste splendente indica la restaurazione del figlio nell’unità della sigizia e nella com- 
pletezza del Pleroma (il regno). Se questa interpretazione coerente con la dottrina 
valentiniana non risulta per nulla forzata rispetto al testo, la fiaba si può tuttavia leg- 
gere a più livelli ed è forse previsto un livello più semplice in cui vengono simboleg- 
giate le vicende dell'anima, partecipe del regno celeste, nel mondo materiale. 


La prima raccolta di poesie della letteratura cristiana è rappresentata 
dalle Odi di Salomone, un insieme di 42 componimenti, già noto come 
titolo in precedenza ma il cui testo, dall’ode 3 alla 42, è stato scoperto 
solo nel XX secolo, attraverso ritrovamenti sia di manoscritti sia papira- 
cei. Tranne in un caso, l’ode 11 trovata anche in greco in un papiro, il 
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testo è conservato in siriaco. L’ode 1 è solo in copto, per essere stata 
inclusa con altre quattro nello scritto gnostico Pistis Sophia. L'ode 2 è 
l’unica a mancare. Lattanzio, che cita in latino dall’ode 19, la considera 
Scrittura. Circa la lingua, il fatto che le Odi siano state ritrovate in varie 
versioni orientali porterebbe a presupporre, come in casi consimili, un 
testo greco alla base. Permane però l’incertezza fra un originale greco o 
siriaco: da ultimo si inclina per il siriaco in una data precedente la metà 
del II secolo. Il fondo stilistico è semitico, basato sul ritmo. Altro ele- 
mento di discussione è se l’autore sia unico o no e quale sia nel caso la 
sua estrazione (essenica, gnostica, giudeocristiana, ecc.). Dopo un 
periodo in cui si propendeva per una matrice gnostica delle Odi, ora si 
conviene sul fatto che elementi specificamente gnostici non ve ne sono: 
vi sono invece motivi passibili di essere valorizzati in area gnostica. Di 
certo non tutta la raccolta è omogenea, ma un ampio nucleo risalente a 
un unico autore è più che probabile. 


Guardando alle tematiche, innanzitutto bisogna dire che le Odi non sono, tran- 
ne la 41, canti comunitari, ma effusioni di un singolo, il quale a volte si identifica con 
Cristo, che parla in lui, secondo la modalità consueta dell’ispirazione profetica e cari- 
smatica. «Come la mano si muove sulla cetra e le corde parlano, così parla nelle mie 
membra lo spirito del Signore e io parlo nel suo amore» viene detto nell’ode 6. Nel- 
l'ode 3 il cantore si vede appeso al legno con Cristo (non nominato con questo 
nome), ardente d’amore verso il cantore e riamato da lui: «Io davvero non saprei 
amare il Signore, se lui non mi amasse. Chi può comprendere l’amore se non chi è 
amato?». In conseguenza della redenzione il cantore diventa una persona nuova, 
rompe i precedenti lacci interiori e diventa nunzio di vita per gli altri: «Le sbarre di 
ferro io infransi. Il mio ferro divampò e si sciolse dinanzi a me. Nulla m’apparve più 
chiuso perché la porta di ogni cosa ero diventato» (ode 17). I pochi versi riportati 
non bastano a dare un’idea adeguata della forza poetica con cui nelle Odi viene can- 
tato il rapporto intimo, mistico, fra l’autore e il suo Dio, con continue variazioni 
tematiche. Immagini veterotestamentarie rivisitate e fuse con motivi riscontrabili 
soprattutto nel Vangelo giovanneo si susseguono e si compenetrano: predominante 
sulle varie coppie antitetiche (conoscenza/ignoranza; essere in Dio/essere estraneo, 
ecc.) la contrapposizione fra la luce e gli abissi incapaci di accoglierla. Alcune imma- 
gini, sempre con grande capacità plastica, richiamano da vicino temi dottrinali, come 
l'incarnazione (ode 19), o liturgici, come (ode 24) la sovrapposizione fra le acque del 
battesimo di Cristo e quelle degli inferi, dove Cristo scende per ottenere vittoria. A 
volte invece la rarefazione intellettuale è massima e la mente del cantore arriva, pla- 
tonicamente, a concepire l’eterna e silenziosa bellezza dell’essere (ode 34). 
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Gli Oracoli sibillini sono una raccolta di composizioni esametriche in 
greco che troviamo spesso inserita fra gli apocrifi, con conseguente 
incertezza se considerarla fra gli apocrifi dell’AT o del NT. In effetti è un 
insieme di oracoli di doppia matrice: sia giudeoellenistica sia giudeocri- 
stiana. 

Nel mondo grecoromano veniva chiamata sibilla una ragazza in grado 
di divinare posseduta da un dio, di solito Apollo. Abbiamo cataloghi di 
sibille, diversi per numero e nominativi. Alcune erano più note: si pensi 
alla sibilla Cumana, cantata da Virgilio, all’Eritrea o alla Delfica. Fin da 
un frammento di Eraclito (VI sec. a.C.) la predizione della sibilla assume 
caratteri funesti (la sibilla parla «senza sorrisi»). Il giudaismo della dia- 
spora, dalla metà del II secolo a.C., trovò un canale espressivo ideale 
nella tradizione oracolare sibillina variamente circolante, naturalmente 
identificando nel dio ispiratore il proprio Dio unico. Il fine era apologe- 
tico e di propaganda, e gli oracoli comprendevano la predizione di eventi 
catastrofici, apocalittici, con intento antiidolatrico e di richiamo salvifico, 
nel quale si innesta una forte polemica antiromana. A loro volta i cristiani 
si inserirono fra I e III secolo nel filone, rielaborando parti giudaiche e 
componendone di nuove. Nello stato attuale abbiamo 12 libri di Oracoli 
sibillini: fino al XIX secolo era conosciuta solo la raccolta dei libri I-VIII, 
poi Angelo Mai scoprì i libri XI-XIV (è incerto se ci sia una lacuna di due 
libri: il libro VIII è diviso in tre parti nella tradizione manoscritta), per 
un totale di 4230 esametri e di alcuni frammenti. 

I libri I-II (I sec. d.C.), composti da giudei e da cristiani, contengono una storia 
dell’umanità fino alla risurrezione con premi e castighi finali. Nella parte cristiana si 
narra la venuta di Cristo. Il libro III, giudaico, contiene il nucleo più antico della col- 
lezione (II sec. a.C.), con diverse sezioni anche più recenti (I sec. d.C.) e un’insistita 
predizione di calamità per le nazioni e per Roma; i libri IV-V (I e II sec. d.C.) sono 
fondamentalmente giudaici con qualche inserzione cristiana: anche qui abbonda la 
polemica contro Roma, in cui si profetizza post eventum su vari imperatori. Di 
Vespasiano, vincitore della guerra giudaica, si dice «grande uccisore di uomini pi». 
Sono fondamentalmente cristiani i libri VI-VIII (IT-III sec. d.C.). I libri XI-XIV (I- 
II sec. d.C.) sono giudaici con interpolazioni cristiane. L'ottavo libro è quello più 
citato dagli autori cristiani: la parte cristiana inizia con il famosissimo acrostico (vv, 
217-250) IHLOYX XPEIZTO® (sic!) @EOY YIOX YQTHP ZTAYPOY (Gesù Cristo 


figlio di Dio salvatore croce). L'influenza dei Libri sibillini prosegue per tutto il 
medioevo e oltre: l’accesa fantasia messianica e le oscure profezie sui segni escatolo- 
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gici contenuti continuarono a popolare l'immaginario dell’uomo medievale riviven- 

do nell’evocazione iniziale del Dies irze (XIII sec.) e fornendo ispirazione ai pittori 
p 

del Rinascimento. 


Nell’epigrafia cristiana sono testimoniati componimenti in versi. Il 
più importante è l’Epitaffio di Abercio di Hierapolis (Frigia), in greco, 
della fine del II secolo, ricostruito sulla base di resti epigrafici e di una 
leggendaria Vita del vescovo Abercio di fine IV secolo. Sono in tutto 22 
esametri. L'epigrafe manifesta quel gusto simbolico e criptico, decodifi- 
cabile solo da correligionari, che i cristiani adottarono con entusiasmo 
mutuandolo dai pagani e che impregna tante loro forme espressive dei 
primi secoli. Fra i vari simboli è presente anche l’acrostico del pesce: 
nella lingua greca le lettere del termine «pesce» (in greco hichtds) com- 
pongono la seguente frase: «Gesù Cristo figlio di Dio salvatore». L’acro- 
stico compare anche nell’Epitaffio di Pettorio, voluto per i genitori da 
questo personaggio altrimenti sconosciuto, scoperto nel 1839 presso 
Autun (Gallia) in 3 distici elegiaci e 5 esametri: sempre in greco, è del- 
l’inizio del IV secolo. 


LETTURA 


L'estremo saluto di Abercio ai confratelli 


Di eletta città cittadino questo feci da vivo, per avere qui a suo tempo un luo- 
go di riposo del corpo. Il (mio) nome (è) Abercio, discepolo di un pastore puro, 
che pasce greggi di pecore su monti e in pianure, che ha occhi grandi dovunque 
veggenti dall’alto. Egli infatti mi insegnò [lacuna] scritture degne di fede e m’in- 
viò a Roma per contemplare un regno e vedere una regina dalle auree vesti e 
dagli aurei calzari. E vidi lì un popolo avente uno splendido sigillo. Vidi anche 
la pianura di Siria e tutte le città, (anche) Nisibis, passato l'Eufrate. Dovunque 
poi ebbi fratelli, avendo Paolo compagno di viaggio. E la Fede dovunque (mi) 
spingeva e mi presentò come cibo dovunque un pesce (derivato) dalla Fonte, 
immenso, puro, che una vergine casta concepì, e questo (la Fede) suol dare agli 
amici e mangiare per sempre, avendo vino eccellente, dandolo in mistura con 
pane. Queste cose presenti dissi io, Abercio, perché così si scrivessero, mentre 
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mi trovavo precisamente nel settantaduesimo anno. Queste cose chi comprende 
preghi per Abercio, ognuno che consente (con lui). Nessuno poi nella mia tom- 
ba porrà un altro; se no, pagherà all’erario dei Romani duemila aurei e all’otti- 
ma patria Hieropolis mille aurei [tr. M. Guarducci]. 
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IV 
Letteratura apologetica 


1. INQUADRAMENTO GENERALE 


Durante il II secolo, alle grandi crisi provocate dall’insorgere di mar- 
cionismo, gnosticismo e montanismo, che indebolirono seriamente dal- 
l'interno la coesione e la vitalità di molte comunità cristiane, si accom- 
pagnò dall'esterno la minaccia derivante dalla crescente presa di 
coscienza, da parte dei pagani (autorità, intellettuali, popolo), del peri- 
colo che i cristiani rappresentavano, o comunque sembravano rappre- 
sentare, per le istituzioni e la vita stessa dell'impero. Il problema consi- 
steva nel rifiuto da parte dei cristiani, in nome del culto prestato 
all’unico vero Dio, di riconoscere, in una struttura pubblica di conce- 
zione totalizzante e che posava su fondamenti religiosi della più vene- 
randa antichità, le divinità tradizionali e di associarsi, in segno di leali- 
smo, al culto dell’imperatore. Tale problema era già stato posto alle 
autorità romane dai giudei e, nonostante le molteplici ribellioni di que- 
sti tra il 65 e il 135, era stato risolto esentandoli dall’osservanza del culto 
pubblico pagano. La tolleranza concessa ai giudei, diffusi in tutto l’im- 
pero ma etnicamente ben specificati e forti anch'essi di antiche specifi- 
che tradizioni religiose, non poteva però essere estesa ai cristiani, i quali, 
man mano che venivano percepiti come diversi dai giudei, si presenta- 
vano privi di unità etnica in quanto reclutavano i nuovi adepti senza 
alcuna distinzione di razza e condizione, si diffondevano in prevalenza 
negli strati più modesti della società e oltretutto apparivano spinti da 
uno zelo missionario ben più accentuato di quello dei giudei. Va perciò 
spiegata in questo senso l’accusa di ateismo, cioè di rifiutare la venera- 
zione agli dèi tradizionali, mossa ai cristiani da parte delle autorità, 
accusa che, aggravata da quella di lesa maestà, rendeva i cristiani passi- 
bili anche di condanna a morte. 


1. Inquadramento generale 79 


A questa ostilità di carattere ufficiale, sanzionata nel 112/113 d.C. da 
un rescritto di Traiano che colpiva il cristiano in quanto tale, cioè senza 
altra accusa più specifica, si aggiungeva quella del popolino che, sulla 
base delle più strane dicerie, accusava i cristiani di immoralità e odio del 
genere umano, e anche quella degli intellettuali, che facevano loro carico 
di praticare una religione adatta soltanto ad adepti rozzi, ignoranti e 
fanatici, in quanto lontanissima dagli ideali della pa:deia classica. Si per- 
cepisce nelle posizioni di questi ultimi una certa differenziazione e forse 
un'evoluzione nel corso del II secolo: si va dalla sufficienza e dalla totale 
assenza di comunicazione di Plinio nei confronti delle due schiave 772171- 
strae (diacone?) interrogate, colpevoli secondo lui di «superstizione 
smodata», all’ironia di Luciano di Samosata verso la semplicità dei cri- 
stiani, pronti ad accogliere qualunque ciarlatano come un profeta, al 
duro giudizio di Marco Aurelio verso il coraggio estremo ma teatrale e 
privo di razionale giustificazione dei martiri — una critica grave per un 
filosofo come l’imperatore, già presente in Epitteto —, alle posizioni più 
sfumate del medico Galeno. È proprio in questo periodo che il medio- 
platonico Celso, dilatando le precedenti prese di posizione, produce una 
vera confutazione e indirizza, intorno al 180, contro i cristiani un’opera 
specifica scritta in greco, l’A/etbes Logos (Discorso veritiero o L'autentica 
ragione), con probabile intenzionale derisione, già nel titolo, del Logos 
dei cristiani. Egli mette a frutto una documentazione abbastanza accu- 
rata fatta di letture e anche di contatti personali, introducendo a parlare 
contro i cristiani anche un giudeo: tutti segni di una maggiore preoccu- 
pazione nei confronti della vitalità della setta e forse della volontà di 
rispondere alle prime argomentazioni difensive da parte cristiana, nono- 
stante il disprezzo manifestato e l’accusa lanciata ai cristiani di non 
dimostrare i propri assunti di fede. E qui arriviamo al punto che ci inte- 
ressa. 

Contro i pericoli interni la chiesa reagì sia ideologicamente, preci- 
sando cioè la sua dottrina ufficiale in opposizione a quelle che con essa 
erano considerate incompatibili e come tali condannate (eresie), sia 
disciplinarmente, itrigidendo la sua struttura gerarchica e liturgica ed 
espellendo dal proprio seno chi venisse convinto di errore. Molto meno 
agevole era difendersi contro il pericolo esterno, dato dal sommarsi dei 
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diversi atteggiamenti e motivi che abbiamo riportato. La larga discrezio- 
nalità con cui i governatori provinciali rendevano operanti le disposi- 
zioni di legge, il tenore stesso del rescritto di Traiano, che prescriveva di 
non ricercare d’autorità i cristiani e di perseguirli solo dietro accusa 
nominativa, in un certo modo mettevano i cristiani al riparo da persecu- 
zioni generalizzate. Tuttavia l’apparato repressivo poteva essere varia- 
mente sollecitato contro i cristiani sia dalle pressioni degli intellettuali 
sia, soprattutto, da atteggiamenti ostili di carattere popolare, col risul- 
tato che al cristiano arrestato che non volesse deflettere dalla sua convin- 
zione religiosa non restava altro che il martirio, cioè la testimonianza col 
sangue della propria fede. 

Il forte disagio che questo ambiguo stato di cose provocava presso i 
cristiani, ufficialmente proscritti, non ricercati d’autorità, eppetò sog- 
getti all'arresto da un momento all’altro per le motivazioni di fatto più 
varie, interessa in questa sede in quanto esso spinse alcuni cristiani di 
buona preparazione culturale a rivolgersi direttamente alle autorità poli- 
tiche e al mondo intellettuale in difesa della propria fede: li definiamo 
con termine comprensivo «apologisti» (da apologia = difesa giudiziaria). 
Come si è detto già a proposito della «letteratura eretica», tale defini- 
zione è sostanzialmente scolastica e di comodo. Diventa addirittura fuor- 
viante se in forza di questa si arriva a immaginare l’attività letteraria dei 
cosiddetti apologisti limitata alla difesa della fede nei confronti del 
mondo pagano. In realtà, se si scende nel dettaglio esaminando anche i 
titoli delle loro opere perdute, che sono la maggior parte, si vedrà che 
essi sono impegnati su più fronti. Il primo riguarda il dibattito dottrinale 
interno al cristianesimo, con opere dedicate alla polemica antieretica, in 
particolare contro Marcione (ne scrissero: Giustino, Melitone, Teofilo). 
In alcuni l’argomentazione prende la forma non solo dell’opera pole- 
mica ma del trattato, anche autonomo, e concerne punti di particolare 
interesse nel dibattito con i pagani: i demoni (Giustino, Taziano), la 
monarchia divina (Giustino), l’anima (Giustino, Melitone), la risurre- 
zione (Giustino, Atenagora). Di particolare rilievo è la polemica con i 
giudei, alla quale viene dedicato un numero di opere (Disputa tra Gia- 
sone e Papisco, oltre a scritti di Giustino, Milziade, Apollinare di Hiera- 
polis) quasi pari a quelle rivolte ai pagani. Quest'ultimo dato merita di 
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essere sottolineato: ormai i cristiani sono una realtà a sé e la loro identità 
tende a definirsi in opposizione a quella giudaica. 

Dunque, gli interessi degli apologisti sono variegati, in risposta, 
ancora una volta, a esigenze molteplici delle comunità. Il carattere domi- 
nante è l'intento di rendere ragione della propria identità tramite il con- 
fronto, con conseguente elaborazione di un linguaggio che, sul piano 
retorico come su quello filosofico, sia comprensibile all’interlocutore. 

Questo tentativo, di portata notevolissima, non fu più apprezzato 
dalle successive età cristiane e le opere di quei pionieri andarono per- 
dute. La sopravvivenza di alcune apologie si deve sostanzialmente agli 
interessi culturali, oltre che religiosi, di Areta, metropolita di Cesarea di 
Cappadocia nel X secolo, che le fece trascrivere in un codice giunto fino 
a noi e conservato attualmente nella Biblioteca nazionale di Parigi. 

Ognuna di esse presenta caratteri specifici che la individuano rispetto 
alle altre, sia per quello che dice sia per il modo, più o meno efficace, in 
cui lo dice: al di là, peraltro, di tali specificità si rilevano alcune tendenze 
comuni, che perciò accenniamo brevemente, prima di presentare singo- 
larmente i vari autori. La difesa della religione cristiana prende in consi- 
derazione sia le accuse di carattere ufficiale, sia quelle di estrazione 
popolare. Alle prime oppone il diritto dei cristiani a essere sottoposti a 
giudizio non soltanto in base al nome, quasi che questo costituisse di per 
sé un crimine, ma producendo accuse specifiche e concrete; alle altre 
contrappone la santità di vita che caratterizzava i cristiani nei confronti 
del mondo in cui erano chiamati temporaneamente a vivere e che molti 
degli stessi pagani erano disposti a riconoscere. Questo secondo argo- 
mento introduce nel modo più naturale l'esaltazione della religione cri- 
stiana nei confronti dei culti politeistici e idolatrici della religione 
pagana, a danno della quale vengono riesposti argomenti già da secoli 
prodotti nell’ambito stesso del paganesimo da certa critica di carattere 
filosofico: gli dèi pagani sono spesso personaggi antichi divinizzati per i 
benefici da loro apportati agli uomini (evemerismo); i miti immorali tra- 
mandati da Omero e altri poeti sono inaccettabili e vanno interpretati 
allegoricamente come simboli di altre realtà. 

L'inestricabile connessione, in ambito greco, di religione, poesia e 
filosofia invitava ad allargare lo spettro della polemica investendo il tema 
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generale del rapporto tra religione cristiana e cultura greca. Alle accuse 
di ignoranza e rusticità rivolte dagli intellettuali pagani ai cristiani, gli 
apologisti, per lo più neoconvertiti dopo aver fruito di una buona irst?- 
tutio scolastica, sono soliti opporre la falsità dei miti cantati dai poeti, 
l’immoralità della retorica che nei tribunali fa trionfare il falso a danno 
del vero, l'incertezza e l’inconcludenza dei filosofi, da sempre alla ricerca 
di una verità che la contraddittorietà delle loro definizioni dimostra 
esser loro sempre sfuggita. 

Ma al di là di queste affermazioni polemiche, l'atteggiamento degli 
apologisti nei confronti della cultura greca in generale è per lo più sfu- 
mato e complesso. Se taluni condannano senza appello — dettaglieremo 
tra breve —, altri sono disposti a riconoscere che, insieme con tante fal- 
sità, poeti e filosofi, soprattutto quelli platonici e stoici, hanno anche 
affermato talune verità importanti in ambito sia di dottrina (unicità di 
Dio, esistenza del Logos) sia di morale, e per spiegare queste conver- 
genze volentieri fanno ricorso all'argomento, ereditato dal giudeoelleni- 
smo (cf. sotto c. VI,1), detto dei furta Graecorum: Omero, Platone e altri 
hanno attinto quanto di vero in loro si riscontra da Mosè e, in generale, 
dall’AT. Questa base comune può costituire un punto di contatto tra la 
filosofia greca e la religione cristiana, che proprio per questo motivo da 
alcuni degli apologisti è definita anch'essa una filosofia. Ma anche quanti 
di loro si tengono in teoria sulla completa linea negativa, quando pas- 
sano a contrapporre la propria dottrina a quelle degli avversari, risen- 
tono in modo sostanziale l’influsso dei concetti e parametri correnti nella 
filosofia greca. 

L’apparente contraddizione va spiegata tenendo presente quanto 
sopra si diceva circa l’intento di fondo degli apologisti, sulla scia della 
spinta missionaria del cristianesimo, per cui chiunque volesse impostare 
un dialogo con interlocutori pagani di un certo livello culturale non 
poteva limitarsi a proporre i pochi e slegati asserti neotestamentari ma 
doveva comporli in un complesso organico di dottrina, come avevano 
fatto e tuttora facevano gli gnostici. A questo fine, anche senza ripetere 
quelli che erano considerati i loro errori ed evitandone le efflorescenze 
mitologizzanti, era inevitabile fare ricorso al sussidio della filosofia 
greca, quella che i nostri autori avevano appreso nella loro educazione 
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precristiana, di cui avevano riconosciuto l’insufficienza ma che forniva 
loro tutta la strumentazione concettuale indispensabile per presentare 
agli interlocutori pagani un prodotto intellettuale di un certo livello. 

È in questo contesto che gli apologisti propongono la cosiddetta 
«dottrina del Logos» o Logostbeologie, così chiamata dalla critica sto- 
rica. Essa è imperniata sull’affermazione giovannea di Cristo Parola 
(Logos) divina distinta dal Padre e suo rivelatore al mondo, da loro 
interpretata e sviluppata nel senso di affermare un’entità divina perso- 
nalmente sussistente a fianco del Padre e a lui subordinata, da lui gene- 
rata (= emanata) per provvedere alla creazione e al governo del mondo, 
in funzione cioè di unico mediatore tra il mondo divino e quello della 
creazione. Accanto a questa impostazione teologica venivano proposte 
alcune affermazioni dottrinali difficilmente condivisibili da un intellet- 
tuale pagano: gli apologisti opponevano infatti alla convinzione del- 
l’eternità della materia, comune a tutti i filosofi greci, quella, prove- 
niente dalle recenti tendenze del giudaismo, della sua creazione da 
parte di Dio, identificato nel Logos divino; affermavano il dogma giu- 
daico della risurrezione finale dei morti nei loro corpi; soprattutto 
affermavano che il Logos divino si era incarnato, aveva patito ed era 
morto nell’uomo Gesù. Comunque, la «dottrina del Logos» aveva 
parecchio in comune con gli schemi medioplatonici, soprattutto l’idea 
della necessità di una mediazione divina tra il Dio sommo e il mondo 
della creazione, e perciò non si mostrava estranea a chi con quegli 
schemi fosse familiarizzato. 

Se a questo punto ci chiediamo quale impatto abbia avuto tutta que- 
sta produzione sugli eventuali lettori pagani, è opportuno precisare le 
sue effettive destinazioni e finalità. È difficile infatti pensare che questi 
autori cristiani si possano essere illusi di riuscire a influire direttamente 
sulle autorità politiche alle quali, in più casi, avevano indirizzato i loro 
scritti: era infatti indubbio che allora i cristiani si presentassero, per i 
motivi sopra accennati, come un corpo estraneo alla compagine dell’im- 
pero, il cui carattere totalizzante si assommava nella persona, umana e 
divina insieme, dell’imperatore. D'altra parte, le disposizioni un po’ 
ambigue della legislazione anticristiana accordavano alle autorità perife- 
riche una larga discrezionalità quanto alla loro reale attuazione. È qui 
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che si poteva esercitare una certa pressione, direttamente, o piuttosto in 
modo indiretto, cercando cioè di far breccia negli ambienti colti del 
mondo pagano, che erano quelli socialmente egemoni e perciò tali da 
poter influire sul comportamento delle autorità, per creare, se possibile, 
un movimento di opinione a favore dei cristiani. Ciò, per quanto almeno 
ne sappiamo, non sembra allora essere avvenuto in misura apprezzabile. 
Per riscontrare l’inizio di un’effettiva larga penetrazione della religione 
cristiana negli strati socialmente influenti dell’oriente ellenizzato, biso- 
gnerà attendere l’instaurarsi nel III secolo di nuove condizioni ambien- 
tali, e l'emergere di più efficaci difensori e propagandisti della fede cri- 
stiana rispetto al complessivamente modesto livello di questi scrittori del 
II secolo. Non c’è peraltro alcun motivo di negare che a livello indivi- 
duale questa azione di propaganda possa aver dato frutti: anzi, è molto 
probabile che li abbia dati, anche se noi non siamo in grado di specifi- 
care quanto e come: l’opera di Celso, nello stesso tempo documentata e 
preoccupata, ne è un indizio. 


2.I PRIMI APOLOGISTI 


Il più antico spunto apologetico di cui siamo a conoscenza si trova 
nel discorso sull’Areopago di Atene messo da Luca in bocca a Paolo, 
come si legge in At 17,23ss, là dove egli si richiama alla rivelazione di 
Dio attraverso la natura e cita anche un verso di Arato, al fine di poter 
dialogare con i pagani cui si rivolge sulla base di un concetto comune a 
lui e a quelli. Spunti di polemica antipoliteistica (nonché antigiudaica) 
erano contenuti anche nella Predicazione di Pietro, opera composta verso 
l’inizio del II secolo probabilmente in Egitto e di cui c’è rimasto soltanto 
qualche frammento. 

La prima Apologia vera e propria, a dire di Eusebio, fu indirizzata 
all’imperatore Adriano durante un suo viaggio ad Atene, nel 124 o 125, 
da un tal Quadrato di cui nulla si sa se non che non può essere identi- 
ficato con un vescovo di Atene dello stesso nome. L’Apologia è perduta, 
tranne un frammento tramandato da Eusebio in cui Quadrato afferma 
la veridicità dei miracoli operati da Cristo, adducendo la testimonianza 
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di alcuni miracolati ancora vivi al tempo suo. Sono andate perdute 
anche le Apologie di Milziade e di Apollinare di Hierapolis, rimontanti 
al periodo di Marco Aurelio. Entrambi scrissero anche altre opere: Cox- 
tro i greci, Contro î giudei e Apollinare anche Contro i montanisti. 

Una menzione a parte fra le Apologie non conservate merita quella 
indirizzata verso il 176 all’imperatore Marco Aurelio da Melitone, 
vescovo di Sardi: in un passo tramandato da Eusebio per la prima volta 
venivano messe in rapporto tra loro la data dell'avvento di Cristo in terra 
e quella dell’instaurazione dell’impero di Augusto, un sincronismo che 
avrebbe dovuto aprire la strada alla reciproca collaborazione tra impero 
e chiesa. Da rilevare anche il fatto che nel contesto Melitone chiama il 
cristianesimo «la nostra filosofia», assimilandolo cioè non ai culti prati- 
cati dai pagani, ma alle filosofie ellenistiche che, con le loro profonde 
istanze etiche, oltreché speculative, costituivano un’autentica proposta 
esistenziale per gli uomini del tempo. 

Melitone fu uno dei personaggi più importanti della cultura asiatica (per la spie- 
gazione del concetto cf. sotto, p. 103); in lui si assommava autorità gerarchica e cari- 
smatica, essendo insieme vescovo, profeta e asceta. Fu celebrato ai suoi tempi e anco- 
ra letto nelle epoche successive: nel medio Egitto la diffusione dei suoi scritti, testi- 
moniata dai ritrovamenti papitacei, sta a segnalare la resistenza che veniva opposta 
al dilagare dal III secolo in poi della cultura alessandrina (su cui cf. sotto, p. 130). La 
sorte non è stata benevola con la sua opera, molto vasta secondo Eusebio e quasi 
interamente perduta, tranne un’omelia pasquale e l’omelia Sull’anima e il corpo: di 
entrambe parleremo in seguito (cf. sotto, p. 105). Ricordiamo fra le opere perdute le 
Egloghe, una raccolta di testimonia scritturistici su Cristo. Un frammento riportato 
da Eusebio chiarisce che Melitone si basava per l'elenco dei libri biblici sul canone 
ebraico, evidentemente per cercare un fondamento incontestabile per i giudei su cui 
impostare la cristologia. Un’incipiente attività esegetica da parte di Melitone pare 
attestata dal titolo Su/ dizvolo e l’Apocalissi di Giovanni. Un altro titolo, Su Dio cor- 


poreo, di non facile decifrazione, potrebbe essere in relazione all’accusa mossa da 
Origene a Melitone di attribuire a Dio forma umana. 


La prima Apologia giunta a noi è invece quella indirizzata ad Adriano 
da Aristide di Atene, probabilmente anch'essa, come quella di Qua- 
drato, in occasione della venuta dell’imperatore in quella città. Nulla 
sappiamo dell’autore, il cui scritto è conservato integralmente in tradu- 
zione siriaca, mentre una parte del testo originale in greco fu travasata 
nei capitoli 26 e 27 della Vita di Barlaam: e Joasapb, un tardo racconto di 
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tono agiografico. Aristide difende la religione cristiana soprattutto affer- 
mandone la superiorità nei confronti delle religioni dei barbari, dei greci 
e dei giudei, in quanto è l’unica che dia un’esatta conoscenza di Dio, 
creatore di tutte le cose e presentato all’inizio dell’Apologia con l’agget- 
tivazione tipica del medioplatonismo: ingenerato, senza principio, 
incomprensibile, ecc. Per la prima volta, a quanto ci consta, compare il 
tema dei cristiani come nuova stirpe (ghezos), costituitasi su base reli- 
giosa e non etnica. Vi si aggiunge l’altro argomento fondamentale della 
linea apologetica, quello dell’ineccepibile moralità della vita dei cristiani, 
garanzia della veridicità della loro fede. Se il testo della versione siriaca 
è autentico, compare anche l'argomento per cui solo la presenza dei cri- 
stiani, parte eletta dell’umanità, e l’efficacia delle loro preghiere evitano 
al mondo la suprema rovina. Questo scritto testimonia la sincerità delle 
convinzioni di Aristide ma anche l’evidente limitatezza del suo argomen- 
tare, che afferma più di quanto dimostri. 


3. GIUSTINO 


Di alcuni decenni posteriore ad Aristide, Giustino gli è stato di gran 
lunga superiore per l'ampiezza, la varietà e lo spessore ideologico e dot- 
trinale della sua produzione letteraria, che fanno di lui non soltanto il 
più significativo degli apologisti ma anche la prima grande personalità 
letteraria dell’antico cristianesimo. Di lui sappiamo che nacque in Pale- 
stina, nella colonia greca di Flavia Neapolis, l’antica Sichem, e si convertì 
al cristianesimo dopo aver praticato lo studio della filosofia. L'iniziazione 
cristiana si ebbe probabilmente in Asia, dove a Efeso è ambientato il suo 
Dialogo con Trifone; per due volte fu a Roma, dove insegnò, senza richie- 
dere compenso, filosofia cristiana, suscitando l’inimicizia del filosofo 
cinico Crescente, che forse non fu estraneo al suo arresto. Processato 
intorno al 165, confessò la sua fede, fu condannato a morte dal prefetto 
Giunio Rustico e ‘decapitato insieme con alcuni allievi: sono conservati 
gli Atti (cf. sotto, p. 251). 

Delle opere di Giustino a noi sono giunte, tramandate dal codice di 
Areta, due Apologte e il Dialogo col giudeo Trifone. La prima Apologia, 
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dettata a Roma verso il 153 e indirizzata agli imperatori Antonino Pio, 
Marco Aurelio e Lucio Vero, invita i destinatari a dimostrare coi fatti 
che il loro governo è veramente illuminato come essi vantano: in effetti 
Giustino non si sa rendere ragione che il cristiano venga condannato 
soltanto in quanto tale, senza che lo si possa accusare di veri e propri 
reati, e su questo punto imposta la sua difesa, che si allarga sia all’esal- 
tazione dell’elevato livello morale della vita dei cristiani sia alla critica 
del politeismo pagano. La religione pagana è da Giustino considerata 
opera dei demoni, ovvero di angeli decaduti, che addirittura hanno con- 
traffatto oscenamente le credenze e i riti dei cristiani e si adoperano con 
ogni mezzo a farli perseguitare dalle autorità e a renderli odiosi alla 
plebe. Convinto che il cristianesimo sia inviso perché poco e male cono- 
sciuto, Giustino, a differenza di altri apologisti, non ha remore a 
esporre non soltanto i concetti fondamentali della dottrina cristiana ma 
anche i riti: a lui dobbiamo la più antica descrizione del rito eucaristico. 
La seconda Apologia, che oggi vari studiosi considerano un'appendice 
aggiunta in un secondo tempo alla prima, ne riprende brevemente qual- 
che tema, ma è soprattutto dedicata a raccontare come e perché tre cri- 
stiani fossero stati condannati dal prefetto Urbico. 

Narra infatti Giustino che, a seguito della denuncia di un marito di alta condi- 
zione sociale nei confronti della moglie cristiana e poi del suo catechista, è quest’ul- 
timo che viene sottoposto a giudizio: durante il processo, due spettatori cristiani pro- 
testano pubblicamente e vengono sul momento anch'essi condannati a morte. L'epi- 
sodio testimonia le difficoltà che una donna cristiana poteva incontrare se il marito 
non consentiva alla sua fede, ma anche le difformità di trattamento da parte delle 
autorità romane a seconda dei livelli sociali di chi veniva denunciato, in quanto sem- 


bra di leggere fra le righe che la donna scampa alla pena capitale in forza della sua 
elevata condizione. 


È qui che Giustino accenna all’inimicizia del filosofo Crescente nei 
suoi confronti, e quasi ne prevede la futura accusa a suo danno. 

Il Dialogo col giudeo Trifone ci sposta nell’ambito della polemica con 
i giudei, avversi ai cristiani non meno dei pagani, e già il cambiamento di 
genere letterario è significativo: mentre infatti ai pagani si dovevano sol- 
tanto esporre i principi della vera fede, con i giudei i cristiani, anche 
quelli ormai largamente prevalenti di origine pagana, continuavano ad 
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avere in comune l’AT, rivendicato come Scrittura contro gnostici e mar- 
cioniti, ed esso costituiva una larghissima base comune per poter dialo- 
gare con quelli, donde il titolo dell’opera. 

Sappiamo in effetti che di questo argomento aveva già trattato la perduta Dispw- 
ta tra Giasone e Papisco su Cristo, citata come anonima dalle più antiche testimonian- 
ze di Celso, di Clemente, di Origene e invece attribuita nel VI secolo da Giovanni di 
Scitopoli ad Aristone di Pella: quest’ultimo, sulla base delle scarse risultanze, sem- 


bra piuttosto aver scritto un’opera storica sulla rivolta di Bar Kochba. La Disputa 
proviene forse dall’ambiente alessandrino e risalirebbe al 140 (Otranto). 


Il Dialogo di Giustino, fortunatamente conservato (si tenga presente 
che la maggior parte della produzione antigiudaica di età patristica è 
andata perduta), è molto più prolisso dell’Apologia. È sceneggiato come 
un confronto, tenuto in due giorni a Efeso, tra l’autore e un giudeo di 
nome Trifone, in cui si è ravvisato il famoso Rabbi Tarphon: in effetti, 
anche se lo scritto è una finzione letteraria, esso, dettato qualche anno 
dopo la prima Apologia, alla lontana potrebbe conservare l’eco di discus- 
sioni realmente avvenute. La discussione è centrata ovviamente sull’AT, 
di cui Giustino passa analiticamente in rassegna i principali passi che 
venivano considerati di contenuto messianico, al fine di dimostrare che 
quei preannunci profetici si erano verificati in Cristo. A tal fine da una 
parte egli propone una dottrina cristologica impostata sul concetto di 
Cristo, Figlio e Logos di Dio, considerato il rivelatore di Dio al mondo e 
perciò autore delle apparizioni di Dio ai patriarchi e a Mosè descritte 
nella Genesi e nell’Esodo; dall’altra si vale largamente dell’interpreta- 
zione allegorica in chiave cristologica (la «tipologia») di molti episodi del- 
VAT, in modo da unificare nella persona e nel messaggio di Cristo l’intera 
rivelazione. A questo proposito Giustino enuncia una distinzione fra 
typoîi e logoi che implica un importante criterio ermeneutico per l’inter- 
pretazione cristiana della Scrittura: le parti narrative della Scrittura sono, 
secondo lui, #ypoî, cioè trattano di fatti realmente accaduti che, a un 
secondo livello di lettura, contengono la prefigurazione di fatti futuri; i 
logoi, invece, sono le profezie il cui unico livello di lettura è cristologico, 
perché si compiono appunto in Cristo. Questo criterio troverà ampia 
applicazione da parte del primo esegeta a noi noto, Ippolito (cf. sotto c. 
V,5). È dubbio se l’argomentare di Giustino fosse in grado di convincere 
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un giudeo, ma reale destinatario dello scritto non è il giudeo bensì il cri- 
stiano impegnato a discutere con quello e che dal Di4/ogo avrebbe potuto 
trarre ampia messe di argomenti da opporre a quelli dell’avversario. 
Giustino ci si presenta quale esemplare tipico del cristiano colto, di 
origine ed educazione pagana, sollecitato da esigenze di carattere morale 
che, dopo averlo avviato allo studio della filosofia, lo spingono alla con- 
versione: un itinerario, certo comune ad altri, che egli descrive all’inizio 
del Dialogo e che potrebbe non essere una presentazione fittizia, dove 
rievoca il discepolato presso un maestro stoico, un peripatetico, un pita- 
gorico, un platonico fino a quando conosce un vecchio saggio che lo 
spinge ad abbracciare la fede cristiana, presentata come risposta di rive- 
lazione a tutte le domande rivolte alle filosofie umane. In forza di questa 
acquisizione Giustino, da cristiano, può ben dirsi filosofo, e tale lo 
appella Trifone: la rivelazione infatti è la filosofia inviata da Dio agli 
uomini, già presente come annuncio nei profeti. L'impostazione che 
abbiamo visto enunciata (ma non sappiamo se sviluppata) nel fram- 
mento di Melitone di Sardi, qui comincia ad articolarsi in una conce- 
zione che assume dialetticamente il passato nel nuovo: la nuova condi- 
zione spirituale non conduce quindi Giustino al ripudio totale della pre- 
cedente institutio. L'ottimismo di fondo, cui abbiamo già accennato, lo 
convinse che i migliori prodotti della filosofia greca, compendiati nel 
platonismo, fossero compatibili con alcuni punti fondamentali del mes- 
saggio cristiano nel segno unificante di Cristo. Questi infatti, Logos di 
Dio personalmente sussistente, secondo l’impostazione della Logostheo- 
logie di cui abbiamo parlato in precedenza, si identifica con la raziona- 
lità i cui semi (sperzzata) pervadono tutto l'universo e abilitano l’uomo a 
conoscere Dio, in quanto creatore, ordinatore e reggitore del mondo, 
permettendo di risalire dall'ordine e armonia del creato al creatore. In 
effetti, anche se Giustino fa largo uso dell’argomento dei furta Graeco- 
rum sopra accennato, egli valorizza adeguatamente anche questo 
secondo argomento, certamente meno precario agli occhi del lettore 
pagano. In quest'ottica la rivelazione che Cristo, il Logos incarnato, ha 
offerto in modo diretto e completo a quanti avrebbero creduto in lui, era 
già stata parzialmente anticipata dall’azione provvidenziale e pedagogica 
esercitata da Cristo, in quanto Logos preesistente all’incarnazione, nella 
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sua funzione di mediatore tra Dio e il mondo. In questo senso Socrate, 
esempio emblematico dell’uomo che sa conformare la sua vita morale ai 
dettami della ragione capace di comprendere Dio, può essere conside- 
rato un cristiano ante litteram, perché ogni verità, da qualsivoglia per- 
sona comunicata, in quanto tale appartiene ai cristiani. L'azione pedago- 
gica esercitata dal Logos prima dell’incarnazione ha raggiunto con que- 
sto evento la sua piena esplicazione, di cui la chiesa con la sua azione 
missionaria intende rendere partecipi tutti gli uomini, in vista e nell’at- 
tesa del compimento che si avrà col ritorno glorioso di Cristo. Giustino, 
che armonizza influssi stoici in un tessuto culturale prevalentemente pla- 
tonico, non ha difficoltà ad accogliere, a proposito dell’esaltazione finale 
dei giusti, la dottrina del regno millenario, ai suoi tempi prevalente, 
anche se egli precisa che alcuni «cristiani di retta fede» non l’accettano. 


Eusebio cita varie opere di Giustino per noi perdute: un Syrtagra contro tutte 
le eresie e un Syntagma contro Marcione, nel quale sembra anticipare la dottrina del- 
la ricapitolazione propria di Ireneo (cf. p. 113), in base a un frammento riportato da 
Ireneo stesso (adversus haereses IV,6,2); un Discorso aî greci, in cui parlava delle que- 
stioni che dividono cristiani e filosofi con una trattazione sui demoni, una Corfuta- 
zione, contro i greci, Sulla monarchia di Dio, in cui discute non solo su base scrittu- 
ristica ma anche con citazioni dalla filosofia, Psaltes (Salterio), Sull’anima. 

Sicuramente non giustinee, anche se gli sono state attribuite, le seguenti opere 
giunte a noi che hanno titoli simili alle opere segnalate da Eusebio. Le elenchiamo nel- 
l'ordine dell’ultima edizione (Marcovich): Esortazione aî greci (Cohortatio ad Graecos), 
Sulla monarchia (de monarchia), Discorso ai greci (Oratio ad Graecos). La più ampia è 
la Cohortatio, che intende illustrare ai greci la vera religione orchestrando l'argomento 
apologetico delle contraddizioni fra i filosofi. Molto sfruttato il tema dei furta Graeco- 
rum: non solo Platone ha ripreso da Mosè, ma lo ha anche frainteso. L'autore critica la 
visione platonica che separa le idee dalla realtà materiale, come pure l’interpretazione, 
da essa derivata e che si ritrova in Filone e nella successiva tradizione alessandrina, che 
distingue due momenti diversi nella creazione dell’uomo nei racconti di Gen 1,26 
(creazione dell’uomo intelligibile o dell'anima) e Gen 2,7 (creazione dell’uomo reale o 
del corpo). Uno studio recente (Riedweg) colloca l’opera nel IV secolo, epoca in cui la 
letteratura apologetica era tutt'altro che esaurita, e propone come autore Marcello di 
Ancira, fondandosi su un controllo linguistico su base informatica. 

Anche se variamente contestata, parrebbe giustinea, o piuttosto da ricercarsi 
entro la cerchia dei discepoli diretti di Giustino, la paternità dei frammenti di un trat- 
tato Sulla risurrezione a lui attribuiti nei Sacra Parallela di Giovanni Damasceno: l’ar- 
gomentazione è in essi incentrata sulle obiezioni alla risurrezione della carne mosse 
da cristiani platonici e spiritualisti. 
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4. TAZIANO 


I primi passi dell’esperienza spirituale di Giustino furono ricalcati dal 
suo discepolo e amico Taziano, in quanto anch'egli fu spinto ad abbrac- 
ciare il cristianesimo perché sollecitato da esigenze di rigore morale. 
Dopo aver frequentato a Roma la scuola di Giustino, Taziano, che era 
siriano di origine, verso il 172 tornò in oriente, dove avrebbe aperto una 
scuola e dove, accentuandosi ancora di più quelle iniziali esigenze, finì 
per staccarsi dalla chiesa cattolica per promuovere il movimento encra- 
tita (cf. sopra, p. 49), predicandone i rigorosi divieti di carattere sessuale 
e alimentare, e a dire di Ireneo sarebbe stato influenzato anche da dot- 
trine gnostiche. Peraltro, questo esito del percorso esistenziale di 
Taziano non si avverte nelle due opere a noi giunte, le uniche conosciute 
anche da Eusebio, che pure allude a vari suoi scritti. Il Diatessaron è 
un'armonia evangelica. Il titolo sta appunto a indicare il vangelo che si 
ricava «mediante i quattro» (greco: dià tessàron). In un periodo in cui si 
discuteva delle contraddizioni fra i quattro vangeli, che tendevano a 
diventare canonici, Taziano ne propone uno solo, fondendo e rendendo 
reciprocamente compatibili i dati ricavabili dai quattro. Tuttora si 
discute se il Diztessaron sia stato composto in greco e tradotto poi in 
siriaco o viceversa. Il fatto è che oggi non possediamo né l’una né l’altra 
redazione completa, ma solo frammenti di questa opera che pure 
godette fino al medioevo di grandissima fortuna: infatti fu il testo evan- 
gelico ufficiale della chiesa di lingua siriaca fino al V secolo, quando fu 
sostituito dai quattro vangeli canonici, e fu tradotto in molte lingue 
orientali e occidentali, oltre che commentato in modo sistematico dallo 
scrittore siro Efrem. 

L'attenzione al testo biblico e alle questioni che scaturivano dalla sua lettura 
doveva esprimersi in un’altra opera di Taziano, purtroppo perduta, cui accenna l’al- 


lievo Rodone riportato da Eusebio di Cesarea: i Problerzi che, come dice il titolo, 
erano un elenco delle difficoltà derivanti dalle oscurità della Scrittura. 


Ma Taziano va a ragione annoverato tra gli apologisti in virtà del suo 
Contro î greci. Qui l’amico e discepolo di Giustino si colloca agli anti- 
podi dell’atteggiamento di larga, ottimistica apertura che abbiamo rile- 
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vato nel maestro. La sua condanna dell’ellenismo in tutte le sue manife- 
stazioni è radicale, religione filosofia letteratura retorica, fonti e fomiti di 
errori e vizi, caratterizzati da un pluralismo sterile perché opposto 
all’unità del vero. I riscontri fra le filosofie pagane e il cristianesimo, che 
abbiamo visto tanto valorizzati da Giustino, sono da lui addotti soltanto 
quali derivazioni dei greci dai libri di Mosè. Il silenzio sui caratteri spe- 
cifici della religione cristiana, culto e dottrina, è completo: non è mai 
fatto neppure il nome di Cristo e l’autore del Diatessaron ha ritenuto 
opportuno evitare ogni riferimento, anche indiretto, ai testi dell’AT e del 
NT. È chiaro che egli ha inteso separare compiutamente gli ambiti del- 
l’ellenismo e del cristianesimo, considerati tra loro del tutto incompati- 
bili, e ha sviluppato la sua critica all’ellenismo dall'interno, rinunciando 
all'apporto diretto di dati dedotti dall'ambiente cristiano. 

Eppure questo fiero avversario della cultura greca in tutti i suoi 
aspetti, come sa esprimersi secondo lo stile asiano, in forma retorica- 
mente accurata, meglio del maestro, così, quando prospetta alcuni con- 
cetti fondamentali di argomento teologico e cosmologico, non può fare 
a meno di attingere alla ricca fonte dell’aborrita filosofia, in particolare 
quella medioplatonica: allorché oppone alle deformazioni apportate 
dalla filosofia greca la purezza della filosofia «barbara», intendendo con 
questa espressione lo stato dell'umanità primitiva che conosceva la verità 
esente da quelle deformazioni, egli adatta, anche se polemicamente, un 
argomento già esposto dal medioplatonico Numenio, per cui le discre- 
panze tra i vari sistemi filosofici greci documentavano lo smarrimento 
della verità. Dal canto suo, la concezione di due spiriti (preurzata), uno 
soprasensibile identificato con Dio e uno sensibile che permea il mondo 
materiale, modifica la concezione monistica del preuma stoico, introdu- 
cendovi un divisismo di evidente colorito platonico. Ma la ripresa di 
alcuni motivi della cultura greca non inficia il programma di fondo di 
Taziano, consistente nella negazione della paideia greca «come civilizza- 
zione globale» (Norelli), con opposizione cosciente nei confronti della 
Seconda Sofistica, che questo programma aveva rinverdito. A tal fine 
Taziano propone un cristianesimo inteso a sua volta come paide:a, che 
investe il complesso della crescita umana. 


4. Taziano 9 


5. ATENAGORA 


Il codice di Areta introduce la Supplica per i cristiani come opera di 
Atenagora, filosofo ateniese, e specifica che essa fu presentata agli impe- 
ratori Marco Aurelio e Commodo in data che può essere fissata al 177. 
Null’altro sappiamo di questo scrittore, citato una volta da Metodio di 
Olimpo ma sconosciuto a Eusebio e a Girolamo, all’infuori di una notizia, 
finora considerata di nessuna attendibilità — forse non del tutto a ragione 
(cf. sotto, p. 131) — che lo considera iniziatore della scuola di Alessandria. 
La Supplica, che rivendica ai cristiani il diritto di adorare il loro Dio com'è 
concesso agli altri sudditi dell'impero, intende confutare le accuse avan- 
zate contro di loro riguardo all’ateismo, all’antropofagia e all’impurità. 

La difesa si articola in un'esposizione della dottrina cristiana, la 
prima che conosciamo di incipiente carattere trinitario, in quanto 
affianca alla presentazione di Dio Padre e del Logos Figlio anche quella 
dello Spirito Santo: come tale, al fondo questa concezione appare irridu- 
cibile alle affermazioni riguardanti la divinità che si leggono nei filosofi 
e nei poeti, anche se con esse presenta caratteri comuni, debitamente 
rilevati. A questa parte asseverativa della Supplica, cui va aggiunta la con- 
sueta esaltazione delle virtù morali dei cristiani, fa da complemento una 
parte di tono polemicamente accusatorio nei confronti della religione 
pagana, i cui culti idolatrici sono fatti risalire al malefico influsso dei 
demoni che hanno spinto gli uomini a divinizzare altri uomini. 

Nel codice parigino alla Supplica fa seguito, attribuito al medesimo 
autore, un trattato Su//a risurrezione dei morti, che sembra collegarsi 
organicamente alla fine dell’opera precedente, in cui Atenagora dichiara 
di rinviare ad altro momento la trattazione del tema della risurrezione. 
Ciò nonostante si è lungamente dubitato dell’autenticità di questo 
scritto, ma ormai l’autenticità dell’opera appare saldamente confermata. 
L'argomento era al centro delle discussioni e delle polemiche tra cristiani 
e pagani, perché il dogma della risurrezione finale dei morti era uno dei 
punti della dottrina cristiana che maggiormente provocavano la ripulsa 
degli avversari, come già aveva dovuto constatare Paolo, il cui discorso 
agli ateniesi era stato rifiutato e interrotto dagli ascoltatori allorché egli 
era giunto ad affermare questo concetto (At 17,31-32). Nel II secolo il 
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dogma, in funzione soprattutto antignostica, viene presentato come 
difesa della risurrezione della carne, con un accento particolare sulla 
continuità fra il corpo terreno e il corpo risorto. La polemica anticri- 
stiana dei pagani (ricordiamo Celso, Luciano, Frontone) trae motivo di 
critiche ulteriori da questa insistenza. Conosciamo un repertorio di obie- 
zioni razionaliste di matrice pagana: cosa succede quando uno viene 
mangiato dalle bestie o da un altro uomo, quando i resti vengono 
dispersi o inceneriti, ecc.? L'opera di Atenagora si colloca nel filone della 
difesa di una restaurazione integrale del corpo. È distinta in due parti 
(logoî). Una prima, negativa, in cui l’autore risponde alle obiezioni degli 
avversari, esponendo anche una teoria della nutrizione e affidandosi 
come argomento decisivo all’assioma che nulla è impossibile a Dio. 
Nella seconda svolge una serie di argomenti imperniati sull’osservazione 
che il corpo è parte integrante, insieme con l’anima, del composto 
umano, sì che, in vista della retribuzione finale nel giorno del giudizio, è 
logico ammettere la risurrezione del corpo perché possa partecipare, 
insieme con l’anima, del premio o della punizione. 

Come si vede, la dimostrazione dell’assunto è fondata sul ragiona- 
mento, senza ricorso all’autorità della Scrittura, e anche nella Supplica la 
presenza del testo sacro è molto scarsa: la carenza si spiega in funzione 
della destinazione delle due opere, esterna alla comunità, ma anch'essa 
contribuisce a rilevare il carattere dei due scritti, lontani dall’ottimismo a 
volte entusiasta di Giustino ma anche dal pessimismo di Taziano, e 
improntati a un modo di discorrere pacato, alieno da punte polemiche 
eccessivamente risentite, e ispirato come in Melitone a un fondamentale 
lealismo nei confronti delle autorità politiche. Il titolo stesso dell’opera, 
«supplica» (in greco presbeia, propriamente discorso di ambasciata) anzi- 
ché difesa, in un certo senso è indicativo di un modo di fare che cerca 
soprattutto di convincere piuttosto che di contrapporsi frontalmente 
all'avversario e lo sollecita a rendersi disponibile all’appello della ragione. 
In quest'ottica Atenagora merita l’appellativo di filosofo non in virtà di 
originalità di ragionamento — la sua dottrina del Logos ricalca quella degli 
altri apologisti - ma per la convinzione che la superiorità del cristiane- 
simo rispetto alle altre religioni, pur derivata dal privilegio della rivela- 
zione di Cristo, possa essere spiegata anche soltanto su base razionale. 
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6. TEOFILO DI ANTIOCHIA 


Di Teofilo sappiamo da Eusebio che fu sesto vescovo di Antiochia; 
egli stesso ci informa della sua origine nella Siria interna, della sua edu- 
cazione, della conversione al cristianesimo per effetto del contatto con le 
Scritture. Di lui Eusebio ricorda il Contro Marcione e il Contro Ermo- 
gene, per noi perduti, che ce lo danno a vedere impegnato soprattutto 
sul fronte interno della comunità. 

L’opera Contro Ermogene richiede una menzione particolare. Ermogene era un 
cristiano che, per spiegare la presenza del male nel mondo, si serviva del concetto 
platonico della coeternità della materia. Rintracciava questa concezione nei primi 
due versetti della Genesi che, nella traduzione dei Settanta, parlano di terra «invisi- 
bile» e «informe»: i due aggettivi stanno secondo lui a indicare appunto la situazio- 
ne caotica della materia increata prima della plasmazione divina. L'impostazione così 
netta di Ermogene fu ritenuta inaccettabile e dunque eretica, ma c'è da dire che pri- 
ma di lui i cristiani non avevano affatto chiara l’idea della derivazione della materia 
dal nulla, come testimoniano le incertezze di Giustino. Fu proprio Teofilo a impor- 
re il dogma in ambito cristiano con quest'opera che fece scuola. 


Conosciamo l’opera di Teofilo, grazie al solito codice di Areta, sol- 
tanto per quanto riguarda i tre libri Ad Autolico, uno scritto di argomento 
apologetico che potrebbe non essere stato il suo più significativo: i com- 
puti cronologici contenuti nel III libro permettono di collocarlo intorno 
al 180. Esso si presenta composto in risposta a una serie di domande 
poste a Teofilo dall'amico pagano Autolico, e si diffonde a trattare della 
natura e della conoscenza di Dio, in polemica con le assurdità delle reli- 
gioni pagane e con le accuse mosse contro i cristiani (libro I); passa quindi 
agli errori diffusi dai poeti e dai filosofi pagani e alle contraddizioni di 
questi ultimi, contrapponendoli alla vera dottrina quale si ricava dai libri 
sacri, compendiata nel racconto, sulla precisa traccia della Genesi, della 
creazione del mondo e dell’uomo, del peccato dei progenitori e loto puni- 
zione, della loro discendenza fino alla dispersione del genere umano, con 
conferme tratte dai Libri sibillini e da altri scritti pagani (libro II); tratta 
infine del contrasto di carattere morale tra ciò che si legge negli scritti 
pagani e quanto è prescritto nella Scrittura; e ancora, dell’anteriorità di 
questa (Mosè e profeti) rispetto ai poeti e filosofi greci (libro III). 
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Questo brevissimo ragguaglio è sufficiente a rilevare le novità pre- 
senti nell’Ad Axtolico, rispetto al contenuto delle apologie finora esami- 
nate: se nel trattare di Dio Teofilo non si discosta dai soliti luoghi 
comuni, il suo racconto della creazione e dei primi tempi dell’umanità 
dimostra sia familiarità con la Scrittura sia convinzione della sua supe- 
riorità, che non teme di confrontarsi apertamente con i testi sacri della 
letteratura classica, mentre i computi cronologici del libro III cercano di 
dimostrare, dati alla mano, l'argomento tradizionale dei furta Graeco- 
rum. Va peraltro rilevato che l’esposizione prevalentemente letterale dei 
capitoli iniziali della Genesi, interrotta solo sporadicamente da qualche 
allegoria, costituisce, almeno per noi, una novità quanto all’interpreta- 
zione cristiana dell’AT e anche in seguito avrebbe costituito un carattere 
qualificante dell’esegesi antiochena. È notevole il fatto che alcune delle 
sottolineature e delle interpretazioni date da Teofilo a proposito di Gen 
1-3 trovino precisa corrispondenza nelle discussioni rabbiniche: per 
esempio, la spiegazione a proposito dell’ordine delle parole nel primo 
versetto di Genesi, la discussione sulla priorità del cielo rispetto alla 
terra, che conserva l’eco delle dispute fra le scuole di Shammai e di Hil- 
lel, o ancora la spiegazione data per la creazione delle piante prima dei 
luminari che si ritrova nelle tradizioni midrashiche. Echi di un’imposta- 
zione non ignara delle tradizioni giudaiche si riscontrano anche nella sua 
dottrina del Logos. A questo proposito Teofilo affianca due schemi. Uno 
che si pone sulla linea, ormai.tradizionale e influenzata dal medioplato- 
nismo, che assegna al solo Logos generato da Dio Padre il compito di 
creare e reggere provvidenzialmente il mondo, e anzi l’accentua, propo- 
nendo la terminologia di origine stoica che distingue il /ogos endiathetos, 
immanente in Dio, dal /ogos prophorikòs, cioè emesso in vista della crea- 
zione, sottolineando così un doppio stadio nella vita intradivina. 
Accanto a questa, Teofilo propone una linea di evidente ascendenza giu- 
deocristiana che accentua l’azione diretta del Padre sul mondo, per tra- 
mite del Figlio-Logos e della Sapienza-Spirito Santo (in quest’ultima 
identificazione gioca il genere femminile del termine «spirito» nelle lin- 
gue semitiche), definiti ministerialmente le «mani» di Dio. 

Nella giustapposizione di temi dottrinali di diversa provenienza e tra- 
dizione, difficilmente tra loro compatibili, che non tenta di rifondere in 
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sintesi unitaria, Teofilo non si dimostra pensatore originale. Eppure è 
proprio l'intersezione di influssi diversi a renderlo interessante. La sua 
cultura classica è quella di scuola e appare in parte fondata sull’uso di 
florilegi allora molto in voga. Va ancora e soprattutto rilevato che l’am- 
pio rifarsi di Teofilo ai sacri testi della cultura classica non rivela affatto 
un atteggiamento di simpatia, quale per esempio noteremo in Clemente 
Alessandrino, in quanto essi sono soltanto il bersaglio della sua pole- 
mica. Il tono di essa non è violento come in Taziano, ma l'atteggiamento 
di fondo è comune nella contrapposizione e nel rifiuto: egli predica la 
pura e semplice sostituzione della Scrittura alle lettere classiche. Più 
approfondita appare la sua cultura giudaica e quella neotestamentaria, 
che sembrano in reciproca continuità, al punto che ci si è chiesti se Teo- 
filo non possa essere passato per un’esperienza di proselita giudaico 
prima di giungere alla fede cristiana. 


7 A DIOGNETO 


Non trascritto nel codice di Areta, solo per un caso fortuito e fortu- 
nato è giunto a noi lA Diogreto, un breve scritto di livello letterario 
molto superiore rispetto a quello degli altri apologisti, forse anche più 
breve di quanto non appaia, perché gli attuali capitoli 11-12 con cui lo 
scritto si conclude presentano caratteri tali da spingere vari studiosi a 
ipotizzare la loro originaria estraneità all’A Diogneto, che perciò si con- 
cluderebbe con l’attuale capitolo 10. La questione è tuttora aperta, così 
come quelle riguardanti l’autore, il luogo e il tempo di composizione. 
Falliti vari tentativi di riportare l’opera a qualche autore conosciuto, 
quanto al luogo di composizione, appare oggi in ribasso l’ipotesi dell’ori- 
gine alessandrina, prima in auge, ma di contro le puntualizzazioni sosti- 
tutive, Asia Minore e Roma, non sono fondate su dati concreti, e anche 
la datazione, tra la seconda metà del II secolo e l’inizio del III, è soltanto 
verosimile. Tutte queste difficoltà derivano dal fatto che lo scritto svi- 
luppa temi apologetici largamente diffusi e invece manca di caratteri tali 
da poterlo inquadrare in uno degli ambienti letterari di cui siamo in 
qualche modo a conoscenza. 
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Peraltro, se la materia non è nuova, è però trattata non solo con con- 
vinzione profonda e sviluppi originali e di notevole spessore ideologico, 
ma anche con efficacia di lingua e stile che hanno ispirato alcune delle 
pagine più belle di tutta l'antica letteratura cristiana. Lo scritto, che non 
è una lettera, come per lungo tempo è stato definito, e sviluppa solo 
alcuni degli abituali temi apologetici, intende rispondere ad alcune 
domande poste all'autore dall'amico pagano Diogneto, che sembra 
essere stato persona colta e autorevole: tra le domande solite (come 
vivono i cristiani, perché sono ostili a giudei e pagani), ne compare una 
destinata a essere in seguito continuamente riproposta: perché la loro 
religione è apparsa tanto tardi. La risposta a questa domanda costituisce 
la maggiore novità ideologica dell'A Diogneto: il Figlio di Dio ha diret- 
tamente rivelato il messaggio cristiano agli uomini con voluto ritardo, 
aspettando che essi si convincessero della loro impotenza al fine di con- 
seguire la salvezza. Questa affermazione sembra implicare un atteggia- 
mento di sfiducia nei confronti dell’asserita capacità dell’uomo di cono- 
scere qualcosa di Dio grazie all’efficacia della ragione, che era stata 
ferma convinzione di Giustino e anche di Atenagora. In effetti la convin- 
zione dell'ignoto autore dell’A Diogreto è orientata in altra direzione, 
che lo porta a rilevare l’assoluta superiorità dei cristiani rispetto agli altri 
uomini in senso non soltanto morale, come è nota comune negli altri 
apologisti, ma addirittura ontologico: essi, che sono nel mondo senza 
essere del mondo, proprio perché non sono cittadini del mondo e per 
loro ogni patria è una terra straniera e ogni terra straniera una patria, di 
questo mondo costituiscono l’anima: e come la carne, che pure senza 
anima non potrebbe vivere, la combatte e l’opprime, così il mondo odia 
i cristiani e li perseguita, mentre sono essi che mantengono in vita il 
mondo, vivendo in esso in attesa della finale incorruttibilità. 

Un posto a parte merita la breve Sarira dei filosofi pagani di un non meglio cono- 
sciuto «Ermia filosofo», secondo i manoscritti che la trasmettono. In assenza di 
tiscontri esterni (l’opera, al pari dell'A Diogreto, non è mai citata nella letteratura 
antica), risultando impossibile ogni tentativo di identificazione dell'autore con per- 
sonaggi conosciuti, ci si affida a elementi interni per stabilire una datazione di mas- 
sima. Îl maggior numero di indizi converge per il 200 circa. Il tema di fondo che dà 


vinità all’operetta è l’irrisione nei confronti delle diverse opinioni dei filosofi greci. 
Comincia con l’unica citazione tratta da uno scritto cristiano: la frase di Paolo sulla 
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sapienza del mondo come follia agli occhi di Dio, contenuta nella prima lettera ai cri- 
stiani di Corinto, città della quale Ermia dà una collocazione sbagliata, ritenendola 
in Laconia. Questa sapienza mondana proverrebbe dall’apostasia degli angeli, 
un’idea diffusa nel II secolo: la ritroviamo già in Giustino. Segue l'elenco degli argo- 
menti sui quali le opinioni filosofiche divergono, dall'anima ai principi della natura. 
La conclusione è totalmente negativa: la ricerca della realtà è senza fine e il suo sco- 
po è vano, priva di riscontro e senza evidenza di ragione. L'ironia insistita accosta 
l'ispirazione di Ermia a quella di Luciano di Samosata, specie all’Icaromenippo, 


LETTURA 


Due momenti diversi dell'apologetica: con Giustino abbiamo una pagina di 
grande apertura teorica nei confronti del mondo ellenico, grazie al parallelo fra 
Socrate e i cristiani. Con Teofilo invece constatiamo il deprezzamento verbale del- 
la filosofia (ma l'oggetto primo della sua polemica è l'astrologia) e la costruzione 
di una complessa esegesi su un passo di Gei 1, che sfrutta tradizioni giudaiche e 
cristiane precedenti. Si noti la Trinità, espressa coi nomi di Dio, Verbo e Sapienza. 


Dalla Prima apologia di Giustino 


Anticamente i cattivi demoni avevano fatto delle apparizioni, e adulterarono 
donne e corruppero fanciulli e mostrarono spauracchi agli uomini, per atterrire 
quelli che senza raziocinio giudicavano gli avvenimenti che accadevano, ma pre- 
si da paura e non sapendo che i demoni erano malvagi li chiamavano dèi e chia- 
mavano ciascuno col nome che ciascuno dei demoni si era posto. Quando 
Socrate con vera ragione ed esattezza procurò di portare in chiaro queste cose e 
di allontanare gli uomini dai demoni, i demoni per mezzo degli uomini che si 
compiacevano del male operarono in modo che egli fosse ucciso come ateo ed 
empio, dicendo che egli introduceva nuovi demoni; ed egualmente contro di noi 
operarono lo stesso. Poiché non solo fra i greci per mezzo di Socrate furono con- 
futate queste menzogne della Ragione, ma anche fra i barbari dalla stessa Ragio- 
ne che prese forma e divenne uomo e si chiamò Gesù Cristo, cui noi obbeden- 
do non solo diciamo che i demoni che fecero queste cose non sono buoni geni, 
ma anche cattivi ed empi, i quali non fanno azioni simili a quelle degli uomini 
che desiderano la virtù. Per la qual cosa siamo chiamati atei: confessiamo di 
essere atei di siffatti pretesi dèi, ma non del Dio verissimo e Padre di giustizia e 
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di saggezza e delle altre virtù e immune da malvagità; ma lui e il Figlio che da lui 
venne e c’insegnò queste cose, e l’esercito degli angeli buoni che lo seguono e 
sono a sua somiglianza, e lo Spirito profetico, veneriamo e onoriamo, onorando- 
li secondo ragione e verità e istruendo senza invidia, come fummo ammaestrati, 
chiunque voglia imparare (cc. 5-6) [tr. I. Giordani]. 


Dall’Ad Autolico di Teofilo 


Nel quarto giorno vi furono i luminari. Dio prevedendo le aberrazioni dei 
filosofi stolti, i quali dovevano dire che dai luminari sarebbero state create tutte 
le cose che sono sopra la terra, per potere negare la divinità, affinché apparisse 
ancora chiara la verità ha creato prima le stelle, le piante e i semi. Poiché quelle 
cose che sono nate dopo non possono creare quelle cose che erano nate prima 
di esse. Essi hanno perfino l'esempio e l’immagine di un grande mistero: il sole 
infatti è simile a Dio, la luna all'uomo. E come il sole di molto gran lunga sovra- 
sta per potenza e gloria la luna; così Dio di molto supera l’uomo; e come il sole 
è sempre pieno, né mai decresce, così Dio resta sempre perfetto, essendo pieno 
di ogni potenza e intelligenza e sapienza e immortalità e d'ogni bene. La luna 
invece mensilmente decresce e muore essendo a immagine dell’uomo: dipoi 
rinasce e cresce a esempio della futura risurrezione. Così anche i tre giorni che 
furono prima dei luminari sono immagini della Trinità di Dio, del Verbo, della 
sua Sapienza. Il quarto giorno corrisponde all’uomo, il quale ha bisogno di luce. 
Per questo anche nel quarto giorno furono fatti i luminari. Il posto degli astri dà 
la disposizione e la serie dei giusti e dei pii e di coloro che osservano la legge e 
i comandamenti di Dio (II,15) [tr. S. Frasca]. 


Lettura 101 


V 
Letteratura omiletica, 
antieretica, esegetica 


I: LA GUETURA ASIATICA 


Nella seconda metà del II secolo l'Asia romana, cioè le regioni del- 
l'Asia Minore situate tra il mare Egeo e Sardi all’interno, fu sede di un 
grande sviluppo della cultura cristiana, in cui va ravvisata da una parte 
la ricaduta, in ambiente cristiano, della fioritura letteraria della Seconda 
Sofistica, dall’altra la risultante, in senso positivo, delle forti tensioni 
che avevano caratterizzato la difficile coesistenza anche culturale in 
quelle regioni di tradizione paolina e tradizione giovannea. I vari autori 
che si riportano a questo ambiente per nascita o formazione religiosa e 
culturale, da Giustino a Ippolito, presentano ognuno una propria ben 
rilevata identità non solo quanto ai contenuti ma anche quanto alla 
forma espressiva: eppure è possibile ravvisare in essi una matrice 
comune che li specifica tutti insieme nei confronti della più o meno 
coeva cultura alessandrina. 

Diamo a questa identità culturale il nome di «cultura asiatica». Con 
tale concetto storiografico intendiamo identificare una serie di caratteri 
culturali, che veniamo subito a elencare, comuni ad autori non necessa- 
riamente di stessa area geografica ma nei quali si rileva l'apporto carat- 
terizzante della comune matrice. Rispetto all’interpretazione platonica 
della realtà, tipica di Alessandria giudeoellenistica e cristiana, in Asia 
prevale una concezione che, a confronto dello spiritualismo platonico, 
può essere definita «materialista». Alla sua base sta l’influsso giudaico, 
in quanto la cultura giudaica di allora, prescindendo da quella elleniz- 
zante di Alessandria, ignorava o comunque non accoglieva in modo 
apprezzabile la contrapposizione tra realtà materiale e realtà spirituale 
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così come la concepivano i platonici; a livello popolare tale influsso si 
traduceva in un apprezzamento degli aspetti più corposamente percepi- 
bili e valutabili della realtà. A livello colto la tendenza trovava sistema- 
zione teoretica nella filosofia stoica, le cui suggestioni, più o meno orga- 
nicamente composte, sono ravvisabili nei principali rappresentanti di 
questa cultura, operanti anche in altre regioni, come Tertulliano, la cui 
concezione monistica dell’universo si contrapponeva a quella platonica, 
divisiva e dualista. 

La cultura asiatica non si irradiò a partire da un unico centro netta- 
mente delimitato, quale fu la «scuola» di Alessandria, ma si sviluppò in 
una regione che allora viveva un momento socialmente e culturalmente 
felice, dove non predominava un solo polo culturale. Questo spiega il 
carattere meno omogeneo della cultura asiatica, il che ha accentuato le 
disparità tra i suoi membri. È però possibile rilevare una serie di dati 
che, globalmente considerati, qualificano unitariamente questo 
ambiente: una diffusa concezione della corporeità di Dio (Melitone); la 
specifica antropologia di Ireneo, che considera il corpo quale principium 
individuationis dell’uomo e l’anima soltanto come il principio che dà 
vitalità al corpo; una concezione cristologica che, mediamente, valorizza 
la dimensione umana di Cristo molto più di quanto si avvertiva ad Ales- 
sandria; un tipo di esegesi che, accanto alla tradizionale allegoria tipolo- 
gica, comincia ad apprezzare anche l’interpretazione letterale dell’AT; 
una spiritualità, come quella di Ireneo, che, vincolata rigorosamente al 
corpo, necessariamente si riflette sul piano della sensibilità e tocca la 
sostanza terrena dell’uomo (Orbe); un’escatologia millenarista e perciò 
dalle tinte più o meno accesamente materialiste, che costituisce il com- 
pimento logico dell’antropologia unitiva e la cui fondamentale esigenza 
è una retribuzione che premi o punisca l’uomo nella sua globalità. 


2. ATTIVITÀ OMILETICA NEL II SECOLO 


Tra le molteplici derivazioni della liturgia cristiana da quella giudaica, 
di singolare importanza sotto l'aspetto letterario fu l’omelia. Trasferita 
dal culto sinagogale a quello eucaristico, la predicazione omiletica a 
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seguito delle letture dalla Scrittura ci è testimoniata esplicitamente da 
Giustino, ma rimonta certamente ai primi momenti della vita della 
chiesa; più tardi, come avremo modo di vedere, è attestato in qualche 
comunità orientale l’uso di omelie di contenuto esegetico predicate in 
riunioni non eucaristiche, dedicate specificamente alla lettura e spiega- 
zione di testi scritturistici. Di ambiente asiatico e di carattere molto par- 
ticolare sono due superstiti omelie pasquali. 

Ma prima di presentarle, dobbiamo accennare alla cosiddetta 
Seconda lettera di Clemente, che con ogni probabilità è da datare prima 
di Giustino, poiché la citazione di parole di Gesù sembra a volte dipen- 
dere non dai vangeli ma ancora dalla tradizione orale. Il modo in cui l’ar- 
gomento vi è svolto dimostra che si tratta di un testo non epistolare bensì 
omiletico, ma esso è tanto generico (forse una catechesi ai neofiti?) da 
non permettere di accertare quale fosse stata la lettura scritturistica cui 
l’omelia faceva riferimento: la grandezza del dono che Cristo ha fatto 
all’uomo chiamandolo alla salvezza impone che questi lo contraccambi 
con adeguata condotta morale, improntata a penitenza, a continenza, al 
distacco dalle ricchezze, alle buone opere. La stretta connessione che il 
testo istituisce tra Cristo e la chiesa, intesa come realtà preesistente alla 
creazione del mondo e apparsa in esso per la salvezza degli uomini, ha 
fatto pensare a un influsso gnostico, ma al fondo l'abbinamento è già di 
Paolo e anche di Erma. Se la data dell’omelia si può fissare, peraltro con 
un margine ampio di approssimazione, tra il 120 e il 150, indefinibile è 
la provenienza: si sono ipotizzate Roma e Corinto, anche se l’omelia 
nulla ha in comune con la romana lettera di Clemente ai cristiani di 
Corinto, all’infuori dell’abbinamento nella tradizione manoscritta. L’ori- 
gine siriaca di altri scritti ps. clementini potrebbe estendersi a questo 
testo, ma anche tale ipotesi è fragile. 

Siamo invece sicuramente in ambiente asiatico con le omelie pasquali 
quartodecimane, che costituirono, nel vasto ambito della letteratura 
omiletica, un genere a sé stante. L'individuazione di questo genere lette- 
rario si è avuta a seguito della pubblicazione, nel 1936, di un testo papi- 
raceo identificato con un’omelia pasquale di Melitone di Sardi (cf. sopra, 
p. 86). Questa scoperta da una parte ha fatto acquisire una prima cono- 
scenza diretta di questo importante autore, dall’altra ci ha permesso di 
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contestualizzare adeguatamente un altro scritto omiletico già cono- 
sciuto, detto ix sazctum Pascha, tramandato erroneamente sotto i nomi 
di Ippolito e di Giovanni Crisostomo e che era stato oggetto di discor- 
danti valutazioni. Per introdurre le due omelie, va rammentato che i cri- 
stiani d'Asia praticavano l'osservanza quartodecimana della Pasqua, cioè 
la fissavano more Iudaico al 14 del mese lunare di Nisan e celebravano in 
questo giorno la passione e morte di Cristo (Pasqua di crocifissione), 
mentre a Roma e ad Alessandria si usava celebrarne la risurrezione nella 
domenica successiva (Pasqua di risurrezione). Ambedue i testi collegano 
il termine Pasqua all’etimologia del verbo greco pasche:r (patire), errata 
ma significativa di tutta l'impostazione ideologica. 

Il carattere giudaizzante, e insieme arcaizzante, della festività era 
accentuato dalla lettura liturgica, il capitolo 12 dell’Esodo che narra 
l'istituzione, ad opera di Mosè, della celebrazione pasquale alla vigilia 
della fuga degli israeliti dall'Egitto. Solo l’omelia che seguiva la lettura 
trasferiva la celebrazione in ambito cristiano, in quanto la Pasqua 
ebraica vi era interpretata come prefigurazione (#ypos) simbolica e pro- 
fetica della Pasqua cristiana. La base comune che apparenta le due ome- 
lie è ulteriormente rilevata dalla particolare qualità stilistica dei due testi, 
composti in una prosa ritmica asianamente studiatissima nell’alternanza 
di passi più o meno retoricamente elaborati e, nell’ambito dei primi, 
caratterizzata dal fitto gioco di rispondenze di brevi col collegati tra 
loro per anafora, allitterazione, rima e tante altre figure retoriche, in 
modo da sottolineare ogni minima sfumatura di significato. Se tutto il 
contesto della celebrazione pasquale è giudaizzante, questa raffinata ela- 
borazione formale rivela a tutto tondo l’influsso della normativa retorica 
tipica della Seconda Sofistica. 

In questa trama largamente comune e sotto l’influenza dell’Haggada 
pasquale giudaica, durante la quale veniva spiegato il significato della 
Pasqua, i due testi si differenziano non poco nello svolgimento del tema 
obbligato: Cristo è il vero agnello pasquale, che ha liberato il vero 
Israele, cioè il popolo cristiano, dalla servitù dell'Egitto, cioè dal pec- 
cato, e lo ha introdotto nella vera terra promessa. Melitone ha sviluppato 
il tema insistendo in maniera particolare sull’ingratitudine del popolo 
giudaico, che ha rifiutato il suo salvatore, contraccambiando col delitto 
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il beneficio che quello gli aveva arrecato e meritando così la punizione. 
Nell’in sanctum Pascha la tematica da una parte è trattata con maggiore 
attenzione alla corrispondenza in dettaglio del rito dell’uccisione del- 
l'agnello pasquale con la passione di Cristo, dall’altra è inserita in una 
trama più vasta incentrata sulla contrapposizione paolina Adamo-Cristo 
e sul motivo della passione vista come nuova creazione, superiore a 
quella originaria, che era stata compromessa dal peccato di Adamo. 
Quest'ultimo concetto è scandito da due argomenti tradizionali: quello 
della dimensione cosmica della croce di Cristo che si estende con i suoi 
bracci a tutto l’univertso, e quello della ricorrenza, in tempo di prima- 
vera, sia della creazione sia della passione redentrice. 


Lo stile retoricamente studiato di Melitone, così legato ai moduli dell’asianesi- 
mo, risulta confermato da un’altra importante restituzione: l’omelia Sull’anima e 
sul corpo, pervenuta, in stato più o meno alterato, in greco e in varie lingue orien- 
tali, fra cui il copto, con diverse attribuzioni: di recente è stata convincentemente 
riproposta la paternità melitoniana (T. Orlandi). Dopo il prologo, la prima sezione 
narra la creazione dell’uomo, identificando la creazione a immagine di Gen 1,26- 
27 con la plasmazione dalla terra di Gen 2,7, una caratteristica costante dell’esege- 
si asiatica del racconto protologico di Genesi, mentre gli alessandrini vi vedono 
due momenti diversi della creazione umana. Dopo il peccato di disobbedienza 
subentra la morte e la necessità di una seconda plasmazione. La seconda sezione si 
diffonde sugli effetti della morte del singolo: l’anima nell’Ade si lamenta della per- 
dita del suo corpo, si duole di non essere più uomo: «Dov'è il mio buon corpo nel 
quale ero un uomo con i miei amici e i miei parenti, camminando in lui con loro, 
ballando nel mio corpo? [...] come un musico senza voce e senza parola, così l’ani- 
ma a cui manca il corpo nel quale emettere la voce». Segue un’insistita descrizione 
della miseria della vita umana sì che maggiormente risalta l'improvviso apparire 
della salvezza nel Cristo: nella sua risurrezione anima e corpo vengono a riunirsi. 
Da questo momento l’omelia si incentra sulla nuova creazione apportata dalla 
redenzione, sulla descrizione della morte con la consueta invettiva contro i giudei, 
per giungere alla risurrezione di Cristo che prelude alla gloria dell’uomo. Nell’ome- 
lia sono presenti tutti i caratteri principali della cultura asiatica, é primis, dato il 
tema specifico, l'antropologia unitiva, e la convinzione della permanenza nell’Ade 
dell’anima fino alla risurrezione. 
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3. OPERE ANTIERETICHE 


Già più volte abbiamo avuto occasione di accennare alla reazione che 
la chiesa cattolica oppose al dilagare delle eresie in ambito dottrinale, e 
va precisato che il termine «eresia» è qui addotto con significato gene- 
rico, indicativo di dottrine avvertite come incompatibili col deposito tra- 
dizionale anche prima di una loro condanna ufficiale, che in qualche 
caso potrebbe anche non esserci mai stata. È ovvio che questa attività 
antieretica ebbe a svolgersi soprattutto per comunicazione orale, sia nel 
dibattito polemico con gli avversari sia soprattutto nella catechesi mirata 
a consolidare le convinzioni della massa dei fedeli per metterla al riparo 
dalle sollecitazioni degli eretici. Solo qualcosa di tutta questa attività fu 
fissato per scritto e di questo qualcosa solo poco è giunto a noi. Abbiamo 
già parlato dell’attività antieretica di Giustino e di Teofilo, che cono- 
sciamo soltanto per qualche titolo di opera. Grazie al solito Eusebio leg- 
giamo un dossier di testi stralciati da opere antimontaniste (sul montani- 
smo cf. sopra, p. 68) dettate da ecclesiastici che furono personalmente 
coinvolti nei contrasti con i seguaci di Montano verso la fine del II secolo 
e gli inizi del III Ricordiamo innanzitutto Apollinare di Hierapolis, che 
abbiamo menzionato fra gli apologisti (cf. sopra, p. 86), il quale, secondo 
Eusebio, nell’ultima parte della vita avrebbe scritto contro i Frigi. Di 
Apollinare, Eusebio non riporta nessun frammento; trascrive invece 
passi di un innominato autore dell'Asia Minore, definito perciò l’Axo- 
nimo antimontanista, dal quale ricaviamo pure il pensiero dell’apologi- 
sta Milziade che scrisse anch’egli contro i montanisti. Eusebio cita inol- 
tre l’opera di un certo Apollonio. 

L’Anonimo antimontanista esprime una sola obiezione teorica al montanismo, in 
quanto afferma contro gli avversari che «nulla si può aggiungere o togliere al NT». 
Effettivamente l’obiezione tocca un punto importante del contenzioso perché i mon- 
tanisti ritenevano che lo Spirito, ispiratore della Scrittura, continuasse a parlare in 
loro (cf. sopra, p. 68). Per il resto l’Arzorizzo insiste sul carattere delirante delle pro- 
fezie, sulla superbia dei profeti, sulle predizioni errate, sulla falsa fama di martiri. Più 
consistente l’obiezione di Milziade riassunta dall’Axorzzzo: Milziade sostiene che la 


profezia dei montanisti sospende le funzioni intellettive, svolgendosi in stato di inco- 
scienza, mentre così non avverrebbe nei veri profeti, ix primzis quelli veterotestamen- 
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tari. Talvolta l'argomento di Milziade viene assunto dai moderni nelle presentazioni 
del montanismo, perché un frammento di Montano sembrerebbe avvalorarlo: Dio, 
secondo Montano, direbbe: «L'uomo è una lira e io vi scorro come il plettro: l’uomo 
dorme e io veglio». In realtà l'argomento non regge alla prova dei fatti: le manifesta- 
zioni carismatiche delle comunità paoline presentano gli stessi caratteri di quelle 
montaniste, e nulla sappiamo dei profeti antichi, a parte il risultato scritto. Quanto 
ad Apollonio, i frammenti si limitano a insinuare dubbi sulla moralità degli avversa- 
ri, un fopos polemico usato costantemente da tutti contro gli avversari. A Roma, 
secondo Tertulliano, il montanismo fu sul punto di essere accettato: finì però con 
l'essere respinto, e sappiamo da Eusebio di un’opera (dal titolo Ricerca) del (presbi- 
tero?) romano Gaio (su cui cf. sotto, p. 121) contro il montanista Proclo. 

Intorno agli anni ’70 del II secolo, si fermò a Roma, dopo essere passato per 
Corinto, Egesippo, un giudeo d’oriente convertito al cristianesimo. Il viaggio fu moti- 
vato dal desiderio di confrontarsi con quella che egli riteneva l'autentica tradizione 
apostolica, in funzione antieretica. Questa preoccupazione, secondo Eusebio, è anche 
alla base degli Hypormznemata (Annotazioni o Memorie), in cinque libri, perduti tran- 
ne frammenti, in cui con stile semplice Egesippo riferiva «la trasmissione senza erro- 
re della predicazione apostolica». Di una trasmissione tale da preservare la dottrina 
ortodossa senza contaminazioni con la posteriore eresia, è garanzia, secondo Egesip- 
po, la successione episcopale, che egli fissa per Roma, dando l’elenco dei vescovi, e 
immaginiamo, per altre chiese: in ciò egli anticipa Ireneo. 


4. IRENEO DI LIONE 


L'unico autore di dichiarata finalità antieretica che conosciamo in 
questo periodo per diretto contatto con le sue opere è peraltro il più 
importante: Ireneo, vescovo di Lione negli ultimi decenni del II secolo. 
L'eccentricità della sede episcopale fu conseguenza di una migrazione di 
molti asiatici in Gallia, ma la sua formazione fu integralmente asiatica, e 
forse cristiana fin dal primo momento perché non abbiamo notizia di 
una sua conversione. Di lui si ricorda che fu inviato a Roma nel 177, 
latore di una lettera con cui i confessori di fede di Lione invitavano il 
vescovo Eleutero a non condannare prematuramente i montanisti. Suc- 
cessivamente, in veste episcopale, fu in contatto con il collega romano 
Vittore (189-198 d.C.) per mitigarne l’ostilità a danno dei cristiani di 
Roma di origine asiatica, che celebravano la Pasqua secondo il rito quar- 
todecimano e venivano confortati in questa usanza dai vescovi di Asia. 
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Eusebio enumera vari suoi scritti, tra cui due indirizzati al presbitero 
romano Fiorino, prima e dopo il passaggio di costui nelle file gnostiche: 
a noi sono pervenuti Srzascheramento e confutazione della falsa gnosi, 
usualmente indicato come adversus baereses, e Dimostrazione della predi- 
cazione apostolica. L’adversus haereses, in cinque libri, ci è giunto integro 
soltanto in una traduzione latina anteriore al V secolo, mentre una tra- 
duzione armena ha tramandato gli ultimi due libri. Del testo originale 
rimangono in traduzione indiretta ampi frammenti. L'opera va ripartita 
in due blocchi, libri I-II e libri III-V, e come risulta dalla prefazione al 
libro III il secondo blocco è stato dettato qualche tempo dopo il primo. 
Il contenuto è dichiaratamente antignostico, con particolare interesse 
pet la gnosi di Valentino, indubbiamente quella più elaborata e cono- 
sciuta e perciò la più pericolosa per la chiesa cattolica. 

Dopo la prefazione, in cui Ireneo rileva la difficoltà di smascherare 
gli gnostici e ricorda il fallimento dei suoi predecessori in questo com- 
pito, il libro I è dedicato inizialmente a una dettagliatissima esposizione 
della gnosi valentiniana, riportata secondo il sistema di Tolomeo: è la 
cosiddetta «Grande Notizia», il cui originale greco è stato tramandato 
da Epifanio. Per contestualizzarla, Ireneo l’ha fatta seguire da notizie più 
succinte su numerose altre dottrine eretiche, soprattutto ma non esclusi- 
vamente gnostiche, tra cui una sulla dottrina specifica di Valentino. La 
documentazione addotta in questo libro da Ireneo è di prim'ordine: 
l'esposizione della dottrina valentiniana è la più dettagliata in nostro 
possesso ed è tuttora, data la completezza e l’organicità, il testo di base 
per la conoscenza della gnosi valentiniana; ma anche le notizie successive 
vanno considerate fededegne, confermate da recenti scoperte papiracee 
(Apocrifo di Giovanni, Vangelo di Giuda), e alcune di esse hanno grande 
valore, anche se a volte l’eccessiva sinteticità limita l’informazione ai soli 
dati esteriori della dottrina proposta. Il libro II è dedicato alla sistema- 
tica confutazione della dottrina esposta nel precedente: Ireneo la con- 
futa prendendola in considerazione iuxta propria principia, cioè cer- 
cando di metterne in rilievo incongruenze, inverosimiglianze, tratti 
eccessivamente mitologizzanti. 

Con gli ultimi tre libri egli ha inteso completare la precedente confu- 
tazione fondandosi sulla testimonianza della Scrittura, che per Ireneo 
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ormai comprende, oltre all’AT, anche il NT: infatti solo da poco era stato 
costituito il canone cattolico del NT, alla cui formazione probabilmente 
Ireneo non è stato estraneo, ed egli è il primo scrittore cattolico che 
adduca passi neotestamentari considerandoli normativi alla pari di quelli 
veterotestamentari. Il libro III insiste in modo particolare sulla canoni- 
cità del NT e sul valore vincolante della tradizione, quella vera e univer- 
sale che si conserva solo nella chiesa cattolica, in opposizione alle tradi- 
zioni private e parziali di cui fanno uso gli gnostici. I libri IV e V vorreb- 
bero essere, per dichiarazione dell’autore, la confutazione della gnosi 
sulla base delle parole di Cristo e degli apostoli, col proposito di dimo- 
strare la loro congruenza con le affermazione dell’AT e perciò l'unicità 
del Dio che si è rivelato nei due Testamenti: in realtà questo proposito è 
messo in pratica in maniera molto approssimativa, per l’intersecarsi di 
altri temi più specifici inerenti alla polemica con gli gnostici, sì che gran 
parte del libro V è dedicata all’esposizione di temi escatologici di fonda- 
mentale rilevanza contro gli avversari che negavano tout court il dogma 
della risurrezione finale dei corpi. Molto sviluppato è il tema del millen- 
nio, chiamato preferibilmente da Ireneo «il tempo del regno» o «il 
sabato dei giusti» 0 «il settimo giorno santificato», in quanto i mille anni 
sono il settimo millennio dopo i seimila anni (cf. sopra, p. 41). La cre- 
denza millenarista è da lui rielaborata in maniera creativa, facendone un 
sostegno alla dottrina della risurrezione: nel millennio si compiono una 
serie di promesse di Dio che i profeti presentano come terrene, ed esso 
è ulteriore attestazione della pedagogia divina perché durante questo 
periodo si approfondisce il rapporto di Dio con gli uomini, 

Anche se appare evidente che Ireneo seguiva una coerente linea di 
base quando componeva i libri III-V, il risultato finale non è del tutto 
positivo quanto a scioltezza e organicità di discorso. Ripetutamente Ire- 
neo dichiara, nel corso dell’opera, di rifarsi a tradizioni e affermazioni 
precedenti, soprattutto di non meglio identificati «presbiteri», sì che le 
sfasature all’interno dell’opera potrebbero derivare dalla difficoltà di 
padroneggiare strutturalmente una pluralità di fonti. Quello delle fonti 
dell’adversus haereses è tuttora un problema aperto: è chiaro che Ireneo 
non si è limitato a giustapporre in modo quasi meccanico fonti diverse, 
come ha supposto qualcuno (Loofs), ma le ha rielaborate in modo per- 
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sonale; è altrettanto chiaro, però, che sarebbe per noi importante far 
luce su di esse. 

La Dimostrazione della predicazione apostolica, composta dopo l’ad- 
versus baereses e attualmente disponibile soltanto in traduzione armena, 
è opera di molto minore impegno: si tratta di un compendio di dottrina, 
fondato esclusivamente sulla testimonianza della Scrittura, che l’autore 
dichiara di aver composto a istruzione del destinatario, un tal Marciano, 
ma che presumibilmente sarà anche servito, nell’ambito della comunità, 
di sussidio per la catechesi. Nella prima parte sono esposti i capisaldi 
della dottrina cristiana quali ormai cominciavano a dettagliarsi nel con- 
tinuo confronto con gli eretici: Dio creazione, peccato, incarnazione, 
redenzione; la seconda parte si diffonde su testi profetici dell’AT in 
ovvio riferimento a Cristo e alla chiesa. 

La scomparsa degli scritti di Ireneo nella redazione originale, che fa 
pensare a scarso interesse, in antico, per l’autore, non deve affatto smi- 
nuire ai nostri occhi la sua grande importanza, peraltro ben rilevata da 
Eusebio. Egli legò il suo nome a una contingenza storica precisa, la crisi 
gnostica, sì che, quando essa fu superata, anche gli scritti di Ireneo 
furono considerati ormai poco significativi e, in funzione antieretica, 
sostituiti da altri più aggiornati. Ma quella contingenza fu decisiva per la 
vita della chiesa e la polemica di Ireneo contribuì a chiarire e fissare in 
modo definitivo alcuni capisaldi del suo patrimonio dottrinale. Possono 
essere avanzati dubbi circa i risultati raggiunti dalla sua polemica anti- 
gnostica, troppo aderente ai dati esterni della dottrina degli avversari, che 
invece i polemisti alessandrini avrebbero di lì a poco combattuto con 
maggiore incisività calandosi più all’interno dell'esperienza gnostica. Se 
difficilmente uno gnostico sarà stato spinto ad abbandonare le proprie 
convinzioni dalla critica di Ireneo, come anche, qualche tempo dopo, di 
Tertulliano, va però considerato che gli effettivi destinatari dell’adversus 
baereses non erano gli gnostici ma i comuni fedeli dagli gnostici solleci- 
tati, e apprezzato in quest'ottica anche il modo ireneano di far polemica 
appare tutt'altro che privo di efficacia. 

Ireneo è importante nella storia della dottrina e dell’autocoscienza 
stessa della chiesa per la chiarezza con cui, contro il divisismo degli gno- 
stici e dei marcioniti, ha rilevato a fondo l’unità della rivelazione, la con- 
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nessione organica tra AT e NT come i due momenti dell’economia prov- 
videnziale della salvezza, quello della preparazione e quello della realiz- 
zazione. Poco interessato a temi apologetici e restio, pur nell’afferma- 
zione di Cristo Logos di Dio che ha in comune con Giustino e altri apo- 
logisti, ad addentrarsi in speculazioni sul rapporto reciproco delle due 
persone divine, Ireneo ha avuto interesse di fatto esclusivo per il pro- 
blema della salvezza dell’uomo, di un uomo concepito unitariamente 
come sintesi di anima e di corpo. Anzi, contro lo svilimento gnostico di 
tutto ciò che è corporeo, proprio la corporeità dell’uomo, destinata alla 
risurrezione e retribuzione finale (salus carzis), è valorizzata da Ireneo. 
In quest'ottica Ireneo sviluppa il concetto della storia della salvezza, cioè 
dell’azione pedagogica esercitata dal Logos con rivelazione progressiva e 
continua, dai patriarchi a Mosè e ai profeti, in modo che l’umanità fosse 
educata adeguatamente nel passaggio dall’infanzia (Adamo) alla matu- 
rità fino ad acquisire la capacità di comprendere e accettare il mistero 
dell’incarnazione dello stesso Logos divino. 

Tale prospettiva minimizza la colpa dei protoplasti, dovuta a inge- 
nuità più che a malvagità, e perciò appare in contrasto con l’altro grande 
tema della riflessione di Ireneo, quello, di derivazione paolina, della con- 
trapposizione Adamo/Cristo, peccato/redenzione: ad Adamo, nel quale 
tutta l’umanità ha liberamente peccato, corrisponde e si contrappone 
Cristo, che questa umanità ricapitola tutta in sé e riconcilia con Dio. Si 
è anche voluta spiegare la contraddizione adducendo la pluralità di fonti 
di Ireneo, ma forse non si può neppure parlare di vera contraddizione, 
in quanto la redenzione apportata da Cristo all'umanità l’ha innalzata, 
nella visione ireneana, ben al di sopra del livello di perfezione di cui 
Adamo era stato dotato al momento della creazione. 

Il continuo rifarsi di Ireneo alla fonte dei presbiteri, da lui considerata 
valida in massimo grado, sta soprattutto a significare la coscienza, da 
parte sua, di inserirsi in una linea di tradizione autentica, perciò l’unica 
dotata di autorità e capace di indirizzare la comunità a cogliere il signifi- 
cato esatto della Scrittura. È qui evidente l’atteggiamento difensivo, al 
fine di negare agli gnostici il diritto a una libera interpretazione del testo 
sacro: la Scrittura, infatti, costituiva sì per Ireneo il fondamento della rive- 
lazione, e perciò della vita della comunità, ma ormai si rivelava indifesa di 
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fronte alla perizia interpretativa degli gnostici e perciò bisognevole di un 
puntello esterno, quello fornito dall'autorità episcopale della chiesa cat- 
tolica. Ma questo atteggiamento di difesa fa un tutt'uno con la coscienza 
di Ireneo, che solo l’adesione fedele alla tradizione legittima della chiesa, 
collegando la chiesa attuale con quella dell’età apostolica, possiede la pre- 
rogativa di fornire l’interpretazione autentica della Scrittura. 

In effetti Ireneo ha sperimentato a fondo l'ambiguità della situazione 
ermeneutica determinata dalla polemica tra gnostici e cattolici: ambedue 
le parti, come era naturale in ambiente cristiano, facevano ricorso alla 
Scrittura per fondare plausibilmente le loro argomentazioni, e ambedue 
erano aduse all’interpretazione allegorica del testo sacro, dal tempo di 
Paolo acclimatata nella chiesa. Ireneo contesta agli avversari l’arbitra- 
rietà di un’esegesi scritturistica che stralcia dal testo solo quanto loro 
occorre nella particolare contingenza e ne forza il significato per farlo 
quadrare con i dati di una dottrina che egli considera non di origine 
scritturistica. Non era però agevole avanzare accuse di incoerenza e arbi: 
trarietà rimanendo sul solo terreno esegetico, visto che Ireneo stesso 
alternava allegoria e interpretazione esclusivamente letterale, impo- 
nendo quest’ultima, ad esempio, nei brani passibili di essere intesi come 
annuncio del millennio, dottrina per lui irrinunciabile. Non meraviglia 
perciò che, primo, per quanto a noi consta, nell’ambito della chiesa Ire- 
neo abbia compreso che la Scrittura non era autosufficiente in quanto 
strumento normativo di tutti gli aspetti della vita della comunità e per- 
ciò andava integrata dall’autorità della tradizione, quella autentica e, in 
quanto tale, dotata della capacità di indirizzare l’interpretazione del 
testo sacro in sintonia con un deposito di fede ormai già definito in 
alcune linee fondamentali. A ragione egli avrebbe avuto posto nella sto- 
ria della chiesa come il dottore della tradizione. 


5. GLI INIZI DELLA LETTERATURA ESEGETICA: 
IPPOLITO 


Con Ireneo ci troviamo ancora nell’ambito dell’esegesi indiretta, 
quella che interpreta la Scrittura per finalità non intrinseca ma estrin- 
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seca, cioè non per produrre una spiegazione fine a se stessa di un testo 
biblico di una certa estensione a beneficio di un pubblico di uditori o 
lettori, bensì per portare in appoggio ad argomentazioni di contenuto 
dottrinale, disciplinare, sacramentale il conforto di passi scritturistici, 
normalmente di breve estensione, stralciati dal contesto originario e 
appositamente ricontestualizzati per servire a questa o quella determi- 
nata esigenza. 

Abbiamo peraltro rilevato (cf. sopra, p. 66) come già prima di Ireneo il valenti- 
niano Eracleone avesse scritto un commentario sistematico al Vangelo di Giovanni. 
Girolamo ricorda di Teofilo di Antiochia commentari sul Vangelo e sui Proverbi, ma 
non sembra convinto della loro genuinità. Nulla sappiamo dell’indole dello scritto di 
Melitone Su/ diavolo o Sull’Apocalissi, ma certo doveva contenere cenni interpretati- 
vi. L'allievo di Taziano, Rodone, secondo Eusebio si era proposto di risolvere le oscu- 
rità della Scrittura elencate dal maestro nei Problerzi (cf. sopra, p. 92). Inoltre aveva 
scritto un Corzzzento all'esamerone. E proprio sul racconto della creazione in sei 
giorni, fondamentale per stabilire l'antropologia cristiana, si era soffermata, in con- 
temporanea a Teofilo e soprattutto alla fioritura di racconti protologici da parte degli 
gnostici, l’attenzione degli intellettuali cristiani nella seconda metà del II secolo: 
oltre a Rodone, abbiamo i nomi di altri autori ortodossi sul tema, Candido e Apio- 
ne. Purtroppo però essi restano solo nomi. 


Per noi il primo autore che in ambito cattolico abbia prodotto una 
specifica letteratura esegetica è stato Ippolito. 

Non è possibile ricostruirne vita e personalità dalle fonti antiche. 
Mentre di Ireneo, con il quale Ippolito appare collegato dal punto di 
vista culturale, conosciamo poche ma significative e coerenti notizie, di 
Ippolito sappiamo pochissimo e per di più quel pochissimo non per- 
mette neppure di abbozzare un inquadramento storico. Eppure la quan- 
tità di titoli di opere che in molteplici fonti indirette scaglionate fra IV e 
XIV secolo gli vengono attribuiti, gli scritti conservati sotto il suo nome 
in lingua greca o in traduzioni orientali, cui si aggiunge un numero 
imponente di frammenti, rende chiaro ai nostri occhi che il nome di 
Ippolito godette di grande autorità e costituì un punto di riferimento 
indiscusso. La ricostruzione della biografia di Ippolito è stata fatta da 
studiosi di area tedesca nell’800. Intorno agli anni ’50 del secolo appena 
trascorso è stata contestata da uno studioso francese, Pierre Nautin, e 
successivamente da studiosi italiani. 
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Ripercorriamo brevemente questo interessante capitolo di storiografia, comin- 
ciando dalle fonti antiche. Già nella prima fonte a disposizione, Eusebio di Cesarea, 
appare la duplice caratteristica dell’informazione antica su Ippolito: da un lato si è 
incerti sui dati concreti, e dall’altro non si discute l'autorevolezza del personaggio. 
Eusebio infatti nel libro VI della Storia della chiesa sembra costruire una sorta di 
parallelismo, cronologico ma non solo, fra Ippolito e il suo eroe Origene. Però, come 
notizia concreta, Eusebio dice unicamente che Ippolito fu «a capo di una qualche 
chiesa». Menziona un’opera sulla Pasqua in cui Ippolito forniva un calcolo cronolo- 
gico per la data pasquale regolato al primo anno dell'impero di Alessandro Severo 
(222-235) e una lista dei seguenti titoli: Sull’esamzerone, Su ciò che segue l’esamerone, 
Contro Marcione, Sul Cantico, Su parti di Ezechiele, Sulla Pasqua, Contro tutte le ere- 
ste. Eusebio tuttavia non si cura o non sa dare l'elenco completo degli scritti ippoli- 
tei, che definisce con il termine generico di fypormzenata; eppure dice che sono facil- 
mente reperibili «presso molti». Bisogna concludere che Eusebio non sente Ippolito 
come autore vicino alla propria formazione alessandrina, ma piuttosto come portato- 
re di una tradizione differente. Girolamo, nel de viris illustribus, dichiara enfaticamen- 
te di non aver potuto scoprire la città di cui era vescovo Ippolito; d’altra parte ne 
allunga la lista di opere, aggiungendo Su/l'Esodo, Sulla Genesi (se però non sono da 
identificare con Sull’esamerone e Su ciò che segue l'esamerone riportati da Eusebio), 
Su Zaccaria, Sui Salmi, Su Isaia, Su Daniele, Sull’Apocalissi, Sui Proverbi, Sull'Ecclesia- 
ste, Su Saul e la pitonessa, Sull’Anticristo, Sulla risurrezione e un’omelia in lode del Sal- 
vatore che sarebbe stata pronunciata alla presenza di Origene. Altrove Girolamo 
ricorda altri due scritti, un Su Matteo e un Sulle benedizioni che attribuisce a «Ippo- 
lito martire», prerogativa che Eusebio ignora e che lo stesso Girolamo non menzio- 
nava nel de viris illustribus. In effetti due fonti di provenienza romana, il Cronografo 
del 354 e un epigramma di papa Damaso, contemporaneo di Girolamo, menzionano 
un Ippolito martire: la prima afferma che il presbitero Ippolito sarebbe morto in Sar- 
degna nel 235 insieme col vescovo di Roma Ponziano e sepolto a Roma sulla Tiburti- 
na, e la seconda che Ippolito avrebbe aderito allo scisma di Novaziano ma si sarebbe 
ravveduto prima di morire. La menzione di Novaziano ci riporta però in data poste- 
riore al 235. Come si vede, effettivamente le difficoltà non mancano già nella prima 
documentazione. Da autori successivi (‘Teodoreto di Cirro, Fozio, EbedJesu) vengo- 
no aggiunti ancora altri titoli. Fin qui le testimonianze antiche. 


Se i contorni della personalità di Ippolito restano oscuri, la produ- 
zione è abbondante, con prevalenza di interessi esegetici, rivolti soprat- 
tutto all’AT. A questo punto esaminiamo gli elementi che hanno portato 
alla ricostruzione ottocentesca. Una statua rinvenuta molto mutila nel 
XVI secolo nell’area cimiteriale di S. Ippolito a Roma e attualmente posta 
all’ingresso della Biblioteca vaticana (cf. sopra, p. 43) reca sul basamento 
un computo pasquale a partire dal primo anno di Alessandro Severo 
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(222-235 d.C.) che fu subito identificato con quello attribuito a Ippolito 
da Eusebio. Sul montante destro della statua sono incisi una serie di 
titoli, alcuni dei quali coincidono con titoli ippolitei delle antiche liste: di 
conseguenza tutti i titoli della statua vennero riportati a Ippolito e la sta- 
tua stessa venne restaurata come fosse di Ippolito. I primi due sono illeg- 
gibili, poi seguono: Sui Salmi, Sulla ventrilogua, In difesa del Vangelo di 
Giovanni e dell’Apocalissi, Sui carismi tradizione apostolica, Cronache, 
Contro i greci contro Platone e sull’universo, Protrettico a Severina, Dimo- 
strazione dei tempi di Pasqua e ciò che è nella tavola, Odi su tutte le scrit- 
ture, Su Dio e la risurrezione della carne, Sul bene e donde viene il male. 
Nel 1842 venne ritrovata un’opera di confutazione antieretica in 10 libri 
mancante dei primi tre. Nel manoscritto veniva attribuita a Origene. 
Scartata questa attribuzione, manifestamente errata, venne proposto il 
nome di Ippolito, perché l’autore menzionava altre sue opere, fra cui un 
Compendio dei tempi e un Sull’essenza dell'universo, che vennero identi- 
ficati con due titoli simili presenti sulla statua: della prima, giunta ano- 
nima, il testo è praticamente conservato tutto; della seconda, sotto il 
nome di Giuseppe (cioè Flavio Giuseppe), restano frammenti significa- 
tivi. L'opera antieretica ritrovata, abitualmente chiamata E/enchos, di cui 
parleremo in seguito (cf. sotto, p. 215), forniva numerosi elementi auto- 
biografici dell’autore, un rigorista che risultava essere un fiero oppositore 
del vescovo di Roma Callisto (217-222 d.C.) e che parlava di sé come 
dotato di dignità episcopale. A quel punto tutti i tasselli parvero andare 
a posto, a beneficio di uno scrittore di singolare prolificità, definito Ippo- 
lito di Roma, Il silenzio di Eusebio e di Girolamo sulla sede episcopale di 
Ippolito sembrò una probabile reticenza riguardo allo scisma, poi rien- 
trato, di Ippolito contro Callisto, di cui Damaso avrebbe oscuramente 
tramandato il ricordo. 

Questa ricostruzione rimase incontrastata fino al 1947, allorché Nau- 
tin fece notare le divergenze dottrinali fra l’Elenchos e un’opera di carat- 
tere omiletico, comunemente intitolata Contro Noeto, giunta sotto il 
nome di Ippolito; altri dati incompatibili individuò fra il Compendio dei 
tempi e il Commento a Daniele, anch'esso chiaramente tramandato come 
di Ippolito. Nautin divise allora il corpus ippoliteo in due blocchi, uno 
rappresentato dalle opere segnate sulla statua e dall’E/exchos, che attri- 
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buiva a un non meglio identificato Giosippo, e l’altro dalle opere tra- 
mandate sotto il nome di Ippolito, considerato posteriore e il cui autore, 
Ippolito appunto, avrebbe usato Giosippo. Ma questa ipotesi non trovò, 
a suo tempo, alcun seguito. 

Nel 1975 Margherita Guarducci ha rilevato che la statua raffigurava 
in origine una figura femminile: di per sé questo fatto non necessaria- 
mente rimetteva in discussione la paternità delle opere della statua, per- 
ché c'era pur sempre la facile identificazione del computo pasquale ivi 
inciso con quello ippoliteo, ma costituì per un gruppo di studiosi italiani 
l'occasione per interessarsi della faccenda. In più riprese essi hanno 
messo a punto le loro proposte, fino a ottenere un ampio consenso — a 
parte l’area tedesca che resta quasi tutta sulle posizioni tradizionali — 
intorno a un dato di fondo: la distinzione fra le opere tramandate sotto 
il nome di Ippolito, di carattere esegetico, cui si deve unire il Contro 
Noeto, e le tre opere che la tradizione manoscritta tramanda anonime o 
sotto altri nomi, e cioè il Compendio dei tempi, il Sull'essenza dell’uni- 
verso e l’Elenchos. Gli italiani pensano, contrariamente a Nautin, che 
l’autore di queste tre opere, lo scismatico romano, sia posteriore a Ippo- 
lito, un vescovo orientale, e lo utilizzi. Per quanto riguarda la statua, 
essa, nell’ultima elaborazione della proposta italiana, non è più un ele- 
mento centrale della discussione: potrebbe contenere infatti opere di 
Ippolito come di altri autori, ivi incise per motivi diversi da quello cele- 
brativo. La cosa interessante è che comunque essa reca testimonianza di 
un certo numero di scritti conosciuti e letti a Roma all’inizio del III 
secolo. Per quanto riguarda l’avvio della precoce confusione delle noti- 
zie su Ippolito, in un primo tempo si era pensato a due personaggi 
entrambi di nome Ippolito, ma successivamente non si è insistito su que- 
sto punto. 

Sulla scia della tendenza divisiva affermatasi negli ultimi tempi si è 
mossa successivamente un’altra proposta (Brent), che fraziona ulterior- 
mente il corpus e ipotizza più autori operanti all’interno di una stessa 
comunità. L'ipotesi, così come è stata formulata, presenta alcuni aspetti 
discutibili: ha comunque il merito di aver riproposto il problema di un 
rapporto di Ippolito (l’autore, come abbiamo detto, dei trattati esegetici 
e del Contro Noeto) con Roma, che non pare del tutto sottovalutabile, 
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per motivi che vedremo presto. Inoltre un'ipotesi del genere, che sup- 
pone l’attività di una scuola, potrebbe spiegare altri fenomeni: ad esem- 
pio, perché ci siano rimaste due serie di testi di commento alle benedi- 
zioni di Gen 49, di cui uno, benché giunto frammentario, sembra un 
rifacimento del primo, di autore diverso ma con una fedeltà di fondo, o 
perché uno scritto Sui Salmi presenta caratteri comuni a entrambi i cor- 
pora, al punto che nelle varie proposte che si sono succedute viene pas- 
sato da un autore all’altro; quest’ultimo scritto va considerato con buona 
probabilità non anteriore al IV secolo inoltrato. Nella questione, alla 
quale in ragione della sua persistente attualità abbiamo dedicato un 
certo spazio, resta ancora molto da comprovare e da approfondire, tut- 
tavia ci sembra si possa procedere a un esame separato dei due blocchi 
sopra individuati. Tratteremo ora solo di Ippolito, cioè, ripetiamo, del- 
l’autore delle opere esegetiche e del Contro Noeto. 

Fozio rilevava nell'opera di Ippolito Su Cristo e l’Anticristo, giuntaci 
in greco e in versioni orientali, arcaicità e semplicità di pensiero. Il giu- 
dizio coglie sostanzialmente nel segno perché è evidente la presenza di 
antiche tradizioni, accanto alla novità data dal modo di affrontare il con- 
tenuto. Più che opera esegetica in senso stretto, è un trattatello storico- 
dottrinale (/ogos), appoggiato a passi biblici in modo così rilevante da 
costituire quasi un florilegio scritturistico. È dedicato a un Teofilo, il 
quale vuole istruirsi su alcuni punti (kephalzia), elencati nel prologo, 
tutti concernenti il problema della venuta dell’Anticristo. Rispetto a Ire- 
neo, cui pure si ispira, Ippolito dà consistenza storico-politica al mitico 
personaggio, per la prima volta trattato monograficamente: egli ne fa il 
restitutor dell'impero romano decaduto e della terra ai giudei, e nello 
stesso tempo ne precisa ulteriormente, rispetto a Ireneo, la valenza dot- 
trinale, descrivendolo come la perfetta antitesi di Cristo, cosicché attra- 
verso l’anticristologia Ippolito ricapitola la sua cristologia. La grande 
quantità di passi scritturistici è usata con intenzione concordistica: Ippo- 
lito fa quadrare, con qualche piccolo arrangiamento, i dati di Daniele e 
quelli dell’Apocalissi giovannea per delineare il suo Anticristo. Un’altra 
caratteristica dell’opera è la presenza di simbologie complesse (la nave = 
chiesa; il telaio = la carne di Cristo) aventi un legame molto debole con 
il contesto e messe lì per sviluppare plasticamente motivi parenetici e 
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dottrinali: questo tratto arcaico sarà abbandonato in seguito da Ippolito 
stesso. 

La cronologia relativa del Su Dariele, conservato quasi interamente 
in greco oltreché in versione paleoslava, è l’unica sicura nella produzione 
ippolitea: infatti in quest'opera si fa riferimento al Su Cristo e l'Anticri- 
sto. Lo scritto risente di un clima di persecuzione (potrebbe risalite al 
203 ca.) e sembra aver avuto una genesi omiletica. La preoccupazione di 
fondo è quella di tracciare un quadro della storia della salvezza a partire 
dalla spiegazione delle visioni di Daniele, nel quale l'attesa escatologica 
venga in qualche modo «programmata» onde evitare i parossismi di 
ansia, che Ippolito stesso attesta, parlando dello sconsiderato atteggia- 
mento di fibrillante attesa della venuta di Cristo da parte di alcuni capi 
di chiese. La nascita di Cristo è fissata all’anno 5500 e la durata comples- 
siva del mondo sarà di 6000 anni (come in Giulio Africano: cf. sotto, p. 
214). 

Gli scritti Su/ Cantico dei cantici e Su David e Golia, giunti nella ver- 
sione georgiana e in frammenti armeni, hanno anch'essi una facies omi- 
letica, rielaborata per la pubblicazione. Quello sul Cantico arriva a com- 
mentarlo fino al versetto 3,8. Ippolito trasferisce, ma probabilmente non 
è il primo a farlo, in campo cristiano l’esegesi ebraica che identifica 
YHWH con lo sposo e Israele con la sposa: gli amanti nell’esegesi cri- 
stiana diventano rispettivamente Cristo e la chiesa. Nel David e Golia 
Ippolito intende allegoricamente la vittoria di Davide su Golia come 
quella di Cristo sul diavolo, ma nello scritto sviluppa anche, in alcuni 
punti, un’esegesi solo letterale. 

Il rapporto fra esegesi letterale ed esegesi allegorica non è in Ippolito 
ben regolato. In generale vale per lui la distinzione che Giustino, nel Dia- 
logo con Trifone, aveva già fatto fra typoi e logoi (cf. sopra, p. 89). Nelle 
parti storico-narrative i #ypoi si sovrappongono come secondo livello di 
lettura, senza negare la validità della lettera, nelle parti profetiche invece 
il livello interpretativo è unico ed è cristologico, perché Ippolito non 
ammette l’inveramento delle profezie su Israele. Nel Corzzzento alle 
benedizioni di Isacco, Giacobbe e Mosè questa impostazione è evidente, 
Ippolito, estendendo la significazione messianica di Gen 49,8-12 (bene- 
dizione di Giacobbe a Giuda), già accolta nel giudaismo e nel NT, a 
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tutto il testo di Gen 49 e riprendendo spunti presenti anche nei Test4- 
menti dei XI patriarchi (cf. sopra, p. 44), considera le parole di Gia- 
cobbe ai figli una profezia che in nessun modo si è compiuta su di loro. 
Valgano ad esempio le parole di rimprovero al primogenito Ruben per 
l’adulterio con Bila, che, secondo Ippolito, si riferiscono all’oltraggio 
fatto da Israele alla carne di Cristo. Tutta l’interpretazione insiste sulla 
contrapposizione fra le due chiamate, quella di Israele e quella dei cri- 
stiani, il nuovo popolo eletto. Se il nucleo di interesse primario, sulla scia 
di antiche tradizioni esegetiche, si sviluppa intorno a Gen 49, Ippolito 
estende l’interpretazione a tutti i passi biblici che parlano di benedizioni 
dei patriarchi: alla benedizione di Isacco a Giacobbe ed Esaù in Gen 27 
segue appunto Gen 49 e quindi le benedizioni di Mosè alle tribù di 
Israele in Dt 33. Il Corzzzento alle benedizioni fu l’opera più ambiziosa 
di Ippolito, quella che, come attestano le catene bibliche e un passo tra- 
mandato da Girolamo, fu soggetta a rimaneggiamenti successivi, che 
forse potrebbero essere spiegati nella maniera migliore con il permanere 
di una scuola ippolitea (cf. quanto abbiamo detto sopra). 


Abbiamo introdotto la nozione di catene bibliche. Intendiamo con questa deno- 
minazione le «raccolte di passi esegetici relativi a un libro della Scrittura messe insie- 
me da tardi compilatori che trassero questi passi da opere esegetiche anteriori gene- 
ralmente andate perdute» (Curti). Si intuisce facilmente la grande importanza delle 
catene per il recupero di una parte del patrimonio letterario cristiano andato perdu- 
to. Nelle catene rimangono molti frammenti intitolati a Ippolito e dedicati al libro dei 
Proverbi. Ippolito sicuramente avviò una riflessione in grande stile sui libri sapien- 
ziali. Nella trilogia salomonica egli ravvisa una «tipologia trinitaria» (Leanza) per cui 
i Proverbi sarebbero da ricollegare al Padre, l’Ecclesiaste al Figlio, il Cantico allo Spi- 
rito Santo. I frammenti rimasti sui Proverbi rivelano ancora una volta una forte ispi- 
razione cristologica e sono omogenei al resto delle opere esegetiche ippolitee. 

Degli altri frammenti è impossibile dare conto in questa sede. Facciamo un’ec- 
cezione per i cosiddetti Capita adversus Catum. 1l titolo si ricava dal breve catalogo 
di opere ippolitee lasciato dal patriarca nestoriano EbedJesu nel XIV secolo. Due 
secoli prima il monofisita Dionigi bar Salibi, in una sua opera Sull’Apocalissi, aveva 
citato frammenti di una polemica che vede Ippolito intento a difendere l'ispirazione 
dell’Apocalissi giovannea contro Gaio. Quest'ultimo venne identificato dagli studio- 
si con il dotto romano Gaio, vissuto al tempo di Vittore, di cui Eusebio di Cesarea 
parla soprattutto come autore di un’opera antimontanista, la Ricerca contro Proclo 
(cf. sopra, p. 109). I frammenti ricavati da Dionigi, il quale non diceva da quale ope- 
ra li traesse, furono dunque identificati come i resti dei Capita. E siccome Dionigi 
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bar Salibi nel prologo parlava dell'opposizione di Gaio anche contro il Vangelo di 
Giovanni, si pensò che i Capita potessero coincidere con un’altra opera attribuita a 
Ippolito, quell’Ix difesa del Vangelo di Giovanni e dell’Apocalissi incisa sulla statua e 
di cui anche EbedJesu fa menzione, però come scritto separato, appresso ai Capita. 
Ora, una volta avviata la disputa sull’identità di Ippolito, anche i frammenti dei Cap:- 
ta sono entrati in gioco e variamente attribuiti. Da una lettura attenta essi risultano 
appartenere senza ombra di dubbio a Ippolito, cioè all’autore delle opere esegetiche. 
Brent ha recentemente sostenuto la loro inautenticità: sarebbero un prodotto tardis- 
simo, forse un falso di Dionigi stesso, senza alcuna attinenza con la realtà storica del 
II-III secolo. Ma questa opinione ha trovato pronta smentita nella scoperta fra i 
manoscritti del monastero di S. Caterina del monte Sinai di quattro frammenti siria- 
ci non più tardi del VI secolo che presentano passi in tradizione diretta dei Capita, 
cioè della fonte di cui Dionigi si è servito: essi appaiono traduzione dal greco di 
un’opera precedente. Dal loro studio si ricava che i cosiddetti Capita sono il rima- 
neggiamento, di poco posteriore a Ippolito, di una sua opera, probabilmente proprio 
quella indicata sulla statua. Risulta quindi conferrnata l’esistenza di una disputa che 
coinvolgeva Roma intorno ai testi giovannei, sullo scorcio del II secolo, in un 
momento delicato della comunità cristiana locale per la molteplicità di suggestioni 
culturali contrapposte immesse nel suo tessuto. I Capita ci restituiscono l’eco diret- 
ta delle dispute che si svolgevano nelle varie comunità intorno ai libri cristiani da 
considerare o meno canonici; le obiezioni di Gaio muovono dalla denuncia di con- 
traddizioni, vere o presunte, con gli scritti paolini, e la difesa di Ippolito è tutta 
impostata sull’affermazione di una piena concordanza fra il messaggio di Paolo e 
quello di Giovanni. Risulta anche confermato un rapporto di Ippolito esegeta con 
Roma, rapporto dai contorni non ben definibili: quello che è certo è che Ippolito si 
oppone a un personaggio romano, come Gaio, e che le sue opere sono lette a Roma. 
Quanto a Gaio, appare un uomo di chiesa, preoccupato di fornire un corpus di Scrit- 
ture cristiane sicuro. Da un altro frammento conservato nel Su Giovanni di Dionigi 
bar Salibi risulta un’obiezione, probabilmente di Gaio, al IV vangelo, formulata nel- 
lo stesso contesto di quelle all’Apocalissi, ben circoscritta e fondata sulle contraddi- 
zioni della cronologia giovannea rispetto alla sinottica. 


Passiamo ora al Contro Noeto, lo scritto di carattere dottrinale da cui 
è partita l’attuale questione ippolitea. C’è stato un tentativo di conside- 
rarlo un’opera del IV secolo (Richard), ma la dottrina, il vocabolario e lo 
stile sono congruenti con quelli di Ippolito. È una confutazione del 
monarchianismo di Noeto, originario di Smirne, i cui discepoli furono 
attivi anche a Roma (cf. sopra, p. 69). Sua caratteristica saliente è l’im- 
postazione «economica» della vita intradivina: Ippolito cioè parla di 
«economia» delle persone divine (designate con il termine greco pro- 
sopa, corrispondente al latino persorae), intendendo così la loro artico- 
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lazione trinitaria. Tertulliano nell’adversus Praxean (213 ca.) riprenderà 
dal Contro Noeto questa impostazione, anche nella terminologia. Il trini- 
tarismo è il dato fondamentale di differenziazione di Ippolito, nel Cor- 
tro Noeto e nelle opere esegetiche, rispetto all'Autore dell’E/exchos, il 
quale presenta uno schema binitario (limitato al Padre e al Figlio), cor- 
rispondente allo stadio cui era giunta la riflessione teologica a Roma a 
metà del III secolo (cf. sotto, p. 217). 


Il ms. Vaticano che ha conservato il Contro Noeto lo cita come «omelia». Nautin 
invece, considerandolo mutilo dell'attacco, lo identificava con il perduto Syrtagma 
ippoliteo contro 32 eresie di cui parla Fozio. La lettura dell’operetta conferma la sua 
natura omiletica: quanto al Syrtagrza, potrebbe identificarsi con un’opera antiereti- 
ca che l'Autore dell’Elezchos dice di aver scritto in precedenza. 


LETTURA 


Si propongono due brani appartenenti ai capiscuola della cultura asiatica: Meli- 
tone di Sardi e Ireneo di Lione. Del primo leggiamo la conclusione dell'omelia 
pasquale, che mette in evidenza le caratteristiche della prosa ritmica melitoniana. 
Il brano di Ireneo illustra la prospettiva del regno millenario a partire dall’inter- 
pretazione consapevolmente letterale del Tritoisasa. 


Dall'Omelia pasquale di Melitone 


(Cristo), rivestitosi, pure essendo Dio, della natura umana, 
e avendo sofferto per colui che soffriva, 

ed essendo stato legato per colui che era in catene, 

ed essendo stato giudicato per colui che era colpevole, 

ed essendo stato seppellito per colui che era sepolto, 
risuscitò dai morti 

e levò questa voce: 

«Chi è colui che viene a giudizio contro di me? 

Si ponga di fronte a me. 

Io ho liberato il condannato. 
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Io ho risuscitato il sepolto. 

Chi è colui che si oppone a me? 

Io — dice — sono il Cristo. 

Io sono colui che ha annientato la morte 

e ha trionfato del nemico 

e ha calpestato l’Ade 

e ha legato il violento 

e ha rapito l’uomo 

nell'alto dei cieli, 

io — dice — sono il Cristo. 

Perciò venite qui, voi tutte stirpi degli uomini, 
che siete impastate di peccati, 

e ricevete la remissione dei peccati. 

Io, infatti, sono la vostra remissione, 

io la Pasqua della salvezza, 

io l'agnello immolato per voi, 

io il vostro riscatto, 

io la vostra vita, 

io la vostra risurrezione, 

io la vostra luce, 

io la vostra salvezza, 

io il vostro re. 

Io vi conduco nell’alto dei cieli. 

Io vi risusciterò colà. 

Io vi mostrerò il Padre che è dai secoli 

Io vi risusciterò con la mia destra». 

Questo è colui che ha creato il cielo e la terra, 
e ha plasmato in principio l’uomo, 

colui che fu annunciato attraverso la legge e i profeti, 
colui che in una vergine si incarnò, 

colui che a un legno fu appeso, 

colui che in terra fu sepolto, 

colui che dai morti fu risuscitato, 

e ascese nell’alto dei cieli, 

colui che siede alla destra del Padre, 

colui che ha la potestà di condannare e salvare tutto, 
attraverso il quale creò il Padre 

le cose che sono dal principio per l’eternità. 


Questi è l'Alfa e l’Omega 
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questi è il principio e la fine, 

principio inenarrabile e fine incomprensibile. 
Questi è il Cristo. 

Questi è il re. 

Questi è Gesù, 

questi è il condottiero, 

questi è il Signore, 

questi colui che risuscitò dai morti, 

questi è colui che siede alla destra del Padre. 
Egli porta il Padre e dal Padre è portato, 

a lui la gloria e il dominio dei secoli. Amen (vv. 820-880) 
[tr. L. Torraca]. 


Dal quinto libro del Contro le eresie di Ireneo 


Se alcuni tentano di interpretare tali profezie in senso allegorico [NB: si rife- 
risce al passo di Is 65,18-22 che aveva prima trascritto] non potranno trovarsi 
d'accordo tra loro su tutti i punti e saranno confutati dagli stessi testi che dico- 
no: Quando saranno spopolate le città delle nazioni, poiché non vi saranno abitan- 
ti, e le case, poiché non vi saranno uomini e la terra rimarrà deserta... Ecco infat- 
ti — dice Isaia — arriva implacabile il Giorno del Signore, pieno di furore e di col- 
lera, per fare della terra un deserto e sterminare da essa î peccatori (Is 6,11; Is 
13,9). Dice ancora: Si tolga via l’empio affinché non veda la gloria del Signore (Is 
26,10). E quando sarà accaduto tutto questo Dio — dice — a/lontanerà gli uomini 
e gli abbandonati si moltiplicheranno sulla terra. Costruiranno case e vi abiteran- 
no essi stessi, pianteranno vigne e ne mangeranno essi stessi (Is 65,21). Tutte le 
cose di questo genere sono state dette incontestabilmente in riferimento alla 
risurrezione dei giusti, che ci sarà dopo la venuta dell’Anticristo e la distruzione 
di tutti i popoli a lui soggetti; allora regneranno sulla terra i giusti, crescendo 
grazie alla manifestazione del Signore e per mezzo di lui si abitueranno ad acco- 
gliere la gloria del Padre e accoglieranno, nel regno, la convivenza coi santi ange- 
li e la comunione e l’unione con le cose spirituali. E quelli di cui il profeta dice: 
gli abbandonati si moltiplicheranno sulla terra, sono sia quelli che il Signore tro- 
vetà nella carne ad attenderlo, dopo aver subito la tribolazione ed essere sfuggi- 
ti alla mano dell’empio, sia quelli che Dio preparerà, prendendoli dai pagani, 
affinché gli abbandonati si moltiplichino sulla terra, siano governati dai santi e 
servano in Gerusalemme (V,35,1) [tr, E. Bellini]. 
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VI 
Letteratura alessandrina 


1. IL GIUDEOELLENISMO 


Per spiegare l’importanza del tutto singolare dell'esperienza culturale 
vissuta da Alessandria cristiana, è opportuno rifarci, molto alla lontana, 
alla prerogativa di Alessandria pagana, da nessuno contestata nel mondo 
antico, di costituire il centro culturalmente più significativo nell’ambito 
prima del mondo ellenistico e poi dell'intero impero romano. Per avvi- 
cinarci di più al nostro argomento, va rammentata, come diretta antici- 
pazione di quella cristiana, l’esperienza giudeoellenista, cioè il tentativo 
di rendere reciprocamente compatibili, in ambito religioso e culturale in 
genere, giudaismo ed ellenismo grazie all’interpretazione allegorica della 
Scrittura ebraica, sistematicamente sviluppata in chiave filosofica in base 
a parametri soprattutto di derivazione platonica ma anche con forti infil- 
trazioni stoiche. La traduzione della Scrittura dall’ebraico in greco detta 
«dei Settanta», la Lettera di Aristea che l’affiancò, la Sapienza di Salo- 
mone, il Terzo libro dei Maccabei, molti scritti di Filone (morto dopo il 
41 d.C.) integrati da frammenti soprattutto di Aristobulo (II sec. a.C.), è 
quanto a noi resta di un'attività letteraria certamente più vasta, a sua 
volta testimonianza di un’ancor più vasta attività ermeneutica esercitata 
per via orale (i Terapeuti). 

Da questo complesso di testimonianze ricaviamo che l’indirizzo cul- 
turale appena ricordato, quello di Filone, che cercava di accordare la 
fedeltà alla tradizione religiosa di Israele con l'adesione agli ideali della 
paideia greca, non fu l’unico del giudaismo alessandrino ma dovette con- 
frontarsi, in posizione mediana, sia con chi quella tradizione religiosa 
rifiutava del tutto, considerandola mitica non meno delle favole greche, 
sia con chi, pur ormai esprimendosi in greco, considerava valida quella 
tradizione al punto da respingere o comunque accettare solo in minima 


1. Il giudeoellenismo 127 


parte l'apertura alla cultura greca. Le grandi guerre che sconvolsero il 
mondo giudaico, non soltanto della Palestina ma anche della diaspora 
nel bacino orientale del Mediterraneo, tra la seconda metà del I secolo e 
i primi decenni del II, e le loro catastrofiche conclusioni e conseguenze, 
sollecitarono i giudei superstiti a un radicale ripiegamento su se stessi e 
le loro tradizioni, e per conseguenza provocarono la drastica interru- 
zione del progetto portato avanti da Filone, che fu rifiutato apertamente 
non meno che il testo dei Settanta. 

Questa eredità venne raccolta dai cristiani, ma con una fondamentale 
distinzione: mentre il testo dei Settanta si imponeva subito quale testo 
ufficiale dell’AT nelle comunità cristiane di lingua greca, le opere di 
Filone continuarono a essere lette e trascritte soltanto in alcuni ambienti 
cristiani di Alessandria culturalmente sensibili, dove l'influsso che esse 
esercitarono fu molto forte. 

Due sono gli aspetti dell’eredità filoniana che vanno particolarmente 
rilevati: una dottrina del Logos, inteso quale entità di fatto sussistente (o 
quasi) accanto a Dio e a lui subordinata con funzioni di mediatore tra 
questo e il mondo; una progredita prassi ermeneutica, esemplata sull’in- 
terpretazione filosofica dei miti greci, perciò fondata sull’utilizzazione 
generalizzata della tecnica allegorica. Abbiamo visto come anche i cri- 
stiani già a partire dal IV vangelo avessero cominciato a elaborare dot- 
trinalmente il concetto del Logos divino, identificandolo col Cristo esi- 
stente da prima dell’incarnazione, e come già a partire da Paolo avessero 
cominciato ad allegorizzare l’AT. A metà del II secolo sia la dottrina cri- 
stiana del Logos sia l’interpretazione allegorica dell’AT erano molto pro- 
gredite, e ciò facilitava nella comunità cristiana di Alessandria l’acquisi- 
zione di Filone, i cui scritti erano in grado di arricchire non di poco sia 
la dottrina sia l’esegesi cristiane. Infatti l’utilizzazione della dottrina filo- 
niana del Logos permetteva di approfondire in senso cristiano il concetto 
del Logos come mediatore tra Dio e il mondo, visto soprattutto nella ten- 
sione tra monade e diade, unità e molteplicità; per quanto riguarda la 
prassi esegetica, quella cristiana, che intendeva persone e fatti dell’AT 
tipologicamente, cioè quali prefigurazioni (#yp0o?) di Cristo e della chiesa, 
si differenziava molto dai contenuti dell’esegesi filoniana, che interpre- 
tava figure e fatti della Scrittura quali simboli di realtà psicologiche e 
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cosmologiche, e perciò vi poteva rinvenire sollecitazioni e spunti per 
allargare, e non di poco, le proprie prospettive. 


2. LE ORIGINI 
DEL CRISTIANESIMO ALESSANDRINO 


Le origini di Alessandria cristiana sono avvolte nell’oscurità più fitta 
per carenza di documentazione. Come primi documenti letterari si è 
soliti addurre il Vangelo degli Ebrei e il Vangelo degli Egiziani, ma di essi 
leggiamo oggi soltanto pochi e modesti frammenti. Se la Lettera di Bar- 
naba è stata redatta ad Alessandria, come è possibile, essa ci permette di 
entrare in contatto con un ambiente cristiano molto critico nei confronti 
del culto e dell’osservanza giudaica: esso professava una cristologia alta, 
ma senza far uso, per designare Cristo, dell’appellativo di Logos; era 
ormai aduso all’interpretazione allegorica dell’AT, prevalentemente ma 
non esclusivamente tipologica. 

Fin qui però è tutto incerto. Veniamo a conoscere con sicurezza il 
cristianesimo alessandrino soltanto al tempo della crisi gnostica, dato 
che alessandrini furono — lo abbiamo sopra accennato — i maggiori rap- 
presentanti dello gnosticismo, e il loro influsso, per quanto possiamo 
ipotizzare sulla base di dati ricavati da Clemente, Origene, Eusebio, fu 
per svariati decenni molto forte negli ambienti colti della locale comu- 
nità cristiana. A questo proposito va rilevato che per quasi tutto il II 
secolo, cioè fino al tempo dell’episcopato di Demetrio, la chiesa di 
Alessandria ci si presenta caratterizzata, negli ambienti socialmente 
elevati — i soli con i quali possiamo entrare in contatto — da un quo- 
ziente di coesione molto debole: nessuna effettiva autorità del vescovo, 
ammesso che ci sia stato — i nomi che ci ha trasmesso Eusebio sono, 
prima di Demetrio, privi del benché minimo spessore stotico; frazio- 
namento della comunità in gruppi ristretti, quelli che oggi si usa defi- 
nire chiese domestiche, accentrati intorno a un presbitero che, se in 
grado, esercitava anche funzione di maestro, certamente in rapporto 
con gli altri gruppi ma di fatto autonomi quanto a gestione dell’attività 
comunitaria. 
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È opportuno avere presente questa situazione ecclesiale ora che è 
venuto il momento di accennare al problema della cosiddetta scuola di 
Alessandria, il didaskaleion. Un superstite frammento di Filippo di Side, 
storico poco apprezzato del V secolo, fa iniziare la scuola con Atenagora, 
che avrebbe avuto a successori come scolarchi prima Clemente e poi 
Panteno. Questa notizia è generalmente rifiutata a beneficio del quadro 
che si ricava mettendo insieme alcune notizie di Eusebio: questi nomina 
prima Panteno - precisando però che la scuola c’era già da prima - cui 
sarebbe succeduto Clemente e a lui Origene, quindi Eracla e Dionigi 
(dopo le cose si complicano, come vedremo: cf. p. 164). Su questa base 
si è ipotizzata una scuola ufficiale di istruzione cristiana, cioè un’istitu- 
zione in qualche modo controllata dal vescovo. Ma alcuni decenni fa è 
stata proposta una ricostruzione diversa: di vera e propria scuola con- 
trollata dal vescovo si può parlare solo a partire dal momento in cui Ori- 
gene divise la sua in due livelli (torneremo su questo punto); prima ci 
sarebbero stati soltanto gli insegnamenti privati di Panteno e di Cle- 
mente, del tipo di quello tenuto da Giustino a Roma. Il dibattito inne- 
scato da questa proposta è tuttora aperto. 

Per assodare plausibilmente qualche dato è opportuno tener conto 
della struttura debole della chiesa di Alessandria cui abbiamo fatto 
cenno or ora: prima di Demetrio non ha senso parlare di un controllo 
episcopale sull’insegnamento di qualsiasi genere che si teneva nelle 
comunità. Fermo restando che questo controllo dovrebbe essersi instau- 
rato con Demetrio, prima di questa data possiamo ipotizzare centri di 
insegnamento tenuto a vari livelli, cioè sia elementare per neofiti sia di 
grado superiore, nell’ambito di quelle comunità ristrette in cui era divisa 
la chiesa alessandrina. In qualche comunità ci saranno stati dottori gno- 
stici - come il Paolo con cui sappiamo che Origene rifiutò di avere rap- 
porti —, in qualche altra ci saranno stati dottori cattolici: tra costoro 
vanno annoverati sia Panteno sia Clemente, che probabilmente esercita- 
rono il loro magistero più o meno nello stesso tempo, con leggera ante- 
riorità del primo. In sostanza sia Eusebio sia la fonte utilizzata da Filippo 
di Side avrebbero anticipato al II secolo una struttura di insegnamento 
che, nella forma in cui essi l'hanno descritta, ebbe inizio soltanto nel III 
secolo inoltrato. A chi accetta questa ricostruzione anche i dati forniti da 
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Filippo di Side non appaiono inattendibili quanto comunemente si 
crede: posto che la sua fonte non può essere stata Eusebio, l’anteriorità 
di Clemente rispetto a Panteno non scandalizza più di tanto, data la 
quasi contemporaneità dei due insegnamenti; e che Atenagora possa 
essersi trattenuto per qualche tempo ad Alessandria e avere qui inse- 
gnato in qualche comunità, tutto sommato non sembra tanto assurdo. 


3. PANTENO E CLEMENTE 


Del magistero di Panteno nulla sappiamo all’infuori di un paio di 
notizie tramandate da Clemente, e non sembra che egli abbia lasciato 
nessuna opera. Anche Clemente ha considerato essenziale, al fine di 
svolgere il suo ruolo di maestro, il contatto diretto con gli allievi e ha 
dichiarato che lo scritto in questo rapporto riveste funzione soltanto 
accessoria: peraltro, egli ha scritto non poco, e non poco di quello che 
ha scritto è giunto a noi, sì che anche noi possiamo per questo tramite 
accostarci al suo insegnamento. 

Molto meno bene conosciamo la sua vita, per qualche dato di Euse- 
bio e di altri e per quello che ricaviamo dai suoi lavori. Epifanio lo dice 
ateniese di nascita, come abbiamo già rilevato per Aristide e per Atena- 
gora: ma cominciano a essere un po’ troppi questi letterati cristiani di 
un’Atene materialmente tanto decaduta quale era quella di allora, sì da 
ispirare il sospetto che il dato debba essere interpretato soltanto con 
significato simbolico, al fine di esaltare appunto lo spessore letterario di 
questi personaggi. Pagano quasi certamente di nascita, egli stesso allude 
a vari suoi maestri in varie regioni d’oriente, senza però far nomi, di cui 
l’ultimo, definito «l’ape siciliana», in Egitto, sarebbe stato il migliore, e 
questo è comunemente identificato con Panteno, anche se di recente 
l’identificazione è stata contestata. 

Esercitò il suo magistero ad Alessandria negli ultimi decenni del II 
secolo e agli inizi del III, nel modo che sopra abbiamo ipotizzato. Abban- 
donò Alessandria all’inizio del III secolo, si è pensato a causa della perse- 
cuzione di Settimio Severo. Pur senza escludere questa possibilità, il fatto 
che egli non sia più rientrato nella sede in cui tanto a lungo aveva eserci- 
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tato l'insegnamento potrebbe far pensare a un volontario tenersi lontano 
dalla città, dove la politica di forte accentramento gerarchico perseguita 
dal vescovo Demetrio non poteva riuscire gradita a chi si era trovato a suo 
agio nella particolare, debole struttura comunitaria anteriore a quell’epi- 
scopato. Da un passo di una lettera, di cronologia incerta (205 o 215), di 
Alessandro, vescovo in Cappadocia e poi di Elia Capitolina (Gerusa- 
lemme), che nomina il locale presbitero Clemente, si sono ricavati non 
soltanto un soggiorno di Clemente in quella regione ma anche la sua qua- 
lità di presbitero, non conosciuta da altre parti, ma si tratta di possibilità 
e non di certezza. Dovrebbe essere venuto a mancare qualche anno dopo, 
anche se la data non è determinabile con esattezza (215-230). 

Anche se di Clemente sono giunti a noi vari scritti, va lamentata 
soprattutto la perdita di massima parte delle Hypotyposeis (Schizzi o 
Abbozzi), opera, come si ricava dal titolo, di carattere miscellaneo, che 
sappiamo essere stata dedicata a temi di natura esegetica ma anche, a dire 
di Fozio, con aperture significative di argomento teologico; il poco rima- 
sto di questa opera nella traduzione latina di Cassiodoro, Adumbrationes 
in epistulas canonicas, è insufficiente per ricavare una precisa idea sulla 
prassi esegetica di Clemente e tanto meno sulla sua dottrina teologica. 

Ci sono giunti altri titoli di opere perdute, ricordiamo fra essi: Sulla Pasqua, Con- 
tro i giudaizzanti indirizzato ad Alessandro di Elia Capitolina, I principi, oltre a ope- 
re di carattere etico-disciplinare (I/ digiuno, Sul pettegolezzo, ecc.). 

Gli scritti superstiti possono essere ripartiti in due gruppi, il primo 
destinato alla diffusione esterna e perciò anche stilisticamente più elabo- 
rato (Protrettico, Pedagogo, Quale ricco si salva?), l’altro invece compren- 
dente lavori derivati da o in qualche modo connessi con l’insegnamento 
impartito nella scuola, perciò meno curati quanto allo stile (Stromateis) 
o addirittura sotto forma di annotazioni (Estratti profetici, Estratti da 
Teodoto). 

Il Protrettico, come recita il titolo, intende inserirsi programmatica- 
mente nel genere della letteratura protrettica, il cui primo esempio si 
riporta ad Aristotele, che aveva il fine di invitare e indirizzare i giovani 
che avevano completata l’istruzione inferiore ad abbracciare lo studio 
della filosofia. Ovviamente la filosofia cui Clemente invita i suoi lettori è 
quella cristiana e l’invito comporta la ripresa di una serie di luoghi 
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comuni apologetici, dal rifiuto dei culti idolatrici pagani, con particolare 
rilievo per quelli misterici, e dalla critica alle persecuzioni all'ennesima 
esposizione dell’argomento dei furta Graecorum. Nuovo è però lo spirito 
che circola nell’opera, di serena fiducia, di ferma convinzione nell’azione 
protrettica del Logos divino. Di tutti gli antichi scrittori cristiani Cle- 
mente è stato per certo il più ottimista riguardo alla natura dell’uomo, ai 
benefici apportati dalla paideia e dalla filosofia, anche se solo parziali 
rispetto a quelli donati da Cristo — Clemente è stato il solo, tra i letterati 
cristiani, che abbia approvato l’esercizio della ginnastica —, alla possibi- 
lità di dialogo tra religione cristiana e cultura greca. Egli conclude que- 
sto suo scritto col canto nuovo, quello superiore a tutti i canti greci, il 
canto di Cristo, che ha esteso la sua rivelazione e il suo messaggio a tutti 
gli uomini e tutti li invita a iniziarsi ai suoi misteri, quelli veramente santi. 

Il Pedagogo, in tre libri, si inditizza a un pubblico di lettori cristiani, 
ma ancora incipienti come bambini nella pratica della fede e perciò biso- 
gnosi di esseri guidati e sorretti dall’opera del pedagogo. Il pagano che 
abbracciava la fede cristiana si obbligava a un rigore morale superiore a 
quello usualmente praticato: è naturale perciò che l'insegnamento 
impartito da Clemente in questo scritto insista in modo pressoché esclu- 
sivo su questo tema, presentando Cristo come il divino pedagogo che 
indirizza la sua cura a tutti i battezzati indistintamente, con rifiuto della 
distinzione tra uomini più o meno privilegiati per natura che abbiamo 
visto affermata dagli gnostici. Il primo libro, che affronta l'argomento in 
termini generali, nel proporre il fondamentale indirizzo pedagogico che 
vuole l’amore corretto dalla severità ridabisce, contro gnostici e marcio- 
niti, che Dio è uno solo, in quanto il Dio giusto dell’AT si identifica col 
Dio buono del NT. Gli altri due libri trattano problemi di morale spic- 
ciola: mangiare, bere, vestirsi, comportarsi, vi si parla di vesti, calzature, 
gioielli, profumi, in un’atmosfera di raffinatezza che però non fa velo 
all’autore quando propone l’ideale di modestia e di compostezza, senza 
peraltro arrivare all’ombroso e spietato rigore dei più o meno coevi cri- 
stiani d'Africa Tertulliano e Cipriano. Anche sotto questo punto di vista 
il Pedagogo continua la linea del Protrettico, significativa di una conce- 
zione della morale cristiana che sa aprirsi anche ai valori umani della vita 
e perciò non rifiuta il tradizionale precetto ellenico della giusta misura. 
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La lettura del Pedagogo evidenzia eloquentemente il livello sociale 
mediamente alto del pubblico cui l’opera si indirizzava, che più o meno 
avrà coinciso con la comunità all’interno della quale Clemente svolgeva 
attività di maestro e, forse, anche di presbitero. Un cristiano di alta con- 
dizione non poteva allora non interrogarsi sulla compatibilità dell’essere 
ricco con l’essere cristiano, soprattutto nell’ottica delle terrificanti parole 
di Cristo, che di fatto sembravano precludere al ricco il regno dei cieli 
(Mc 10,14). Ma Clemente, nell’operetta, forse un’omelia, Quale ricco si 
salva?, commentando l’episodio del giovane ricco secondo il racconto di 
Marco, è molto più accomodante: quelle parole non vanno interpretate 
in senso rigidamente letterale — non per nulla Alessandria era il cuore 
dell’interpretazione allegorica — ma con molto grano salis. Esse infatti 
non pretendono che il ricco si spogli di tutti i suoi beni ma gli ingiun- 
gono di saperne usare con profitto, che vuol dire usarne liberalmente a 
beneficio dei fratelli meno fortunati. In un ambiente come quello di 
Alessandria cristiana in cui, anche se non siamo assolutamente in grado 
di quantificare, i cristiani di elevata condizione sociale sembra che fos- 
sero già un certo numero, il chiarimento di Clemente assumeva un signi- 
ficato addirittura fondamentale, in quanto rimuoveva uno dei principali 
ostacoli che potevano impedire a individui di alta condizione l’accesso 
alla comunità cristiana. In effetti questa spiegazione era destinata a gene- 
ralizzarsi e diventare per i secoli a venire insegnamento ufficiale della 
chiesa. 

All’inizio del Pedagogo Clemente descrive la triplice azione del Logos 
divino sugli uomini: come Protrettico in quanto invita alla salvezza, 
come Pedagogo in quanto insegna a vivere rettamente, come Maestro in 
quanto istruisce ad approfondire la conoscenza della verità. In questa 
dichiarazione si sono voluti ravvisare il piano e la struttura di un’impe- 
gnativa impresa letteraria, consistente appunto di tre parti, di cui ovvia- 
mente il Protrettico e il Pedagogo avrebbero costituito le prime due; 
quanto alla terza patte, in mancanza di uno scritto intitolato Maestro, 
che non consta sia mai stato composto da Clemente, si è ipotizzato fosse 
costituita dagli Strorzateis. Questa ipotesi oggi sembra abbandonata, e 
non a torto giacché, mentre i primi due scritti sono stati redatti con ela- 
borata perizia che dà a vedere l’intenzione di diffonderli anche al di fuori 
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del ristretto ambito della comunità in cui Clemente operava, gli Strowz4- 
teis sia per la forma più dimessa sia per la poca cura che l’autore sembra 
aver posto nello strutturarli — e che si rivela anche nel titolo dell’opera, 
«Tappezzerie», tipico, come Hypotyposeis, di scritti di argomento 
miscellaneo — appartengono ad altro genere letterario di minore livello, 
quello degli hypormnemata, comprensivo di tanta prosa filosofica e scien- 
tifica. In quest'ordine di idee si è ipotizzato che essi potrebbero aver 
tratto origine dall’insegnamento di Clemente nella scuola, nonostante sia 
difficile risalire dalla forma in cui sono giunti al suo modo di tenere 
lezione. 

Se perciò l’ipotesi degli Strorzateis come terza parte di una trilogia va 
accantonata — e del resto non è neppure del tutto sicuro che nel passo 
del Pedagogo sopra addotto Clemente abbia effettivamente inteso pro- 
potre il programma di una trilogia di scritti —, va però rilevato che, 
quanto al contenuto, gli Strorzateis sembrano rispondere abbastanza 
bene alla finalità che Clemente assegna al Maestro divino, e perciò all’ar- 
gomento che egli avrebbe inteso trattare nell’ipotetico Maestro: posto 
infatti che, dopo l’invito ad abbracciare la religione cristiana e l’istru- 
zione elementare di carattere morale, il terzo momento di questa attività 
educativa e formativa viene additato nell’approfondimento della cono- 
scenza della verità, se si guarda agli Strorzateis nel loro insieme tale tema, 
ancorché generico, si attaglia bene a definire il contenuto dell’opera. 

Ben a ragione abbiamo appena detto «se si guarda agli Stromzateis nel 
loro insieme»: infatti in questo ampio scritto, in otto libri di cui l’ultimo 
sembra non del tutto rifinito, di contenuto dichiaratamente miscellaneo, 
vengono trattati gli argomenti più disparati, dal carattere simbolico del 
linguaggio religioso alla polemica contro l’encratismo; ma l’istanza di 
fondo, la finalità più volte proposta è proprio quella di innalzare il livello 
dell’istruzione del cristiano, facendolo passare da quello della nuda fede 
a quello della vera conoscenza, cioè della vera gnosi, in dichiarata oppo- 
sizione alla falsa gnosi affermata dai dottori gnostici. Si tratta peraltro di 
istanza talmente generica da permettere una trattazione frammentata in 
molteplici tematiche: rapporto tra sapienza scritturistica e filosofia 
greca; rapporto tra fede e gnosi; problemi di morale soprattutto sessuale; 
significato del martirio; la Scrittura come fonte per conoscere Dio; furta 
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Graecorum e conoscenza del vero Dio; ritratto del «vero gnostico» e 
culto che egli rivolge a Dio. 

A compattare tra loro questi 72ezbra piuttosto disiecta contribuiscono 
due denominatori comuni attinenti al modo di trattare i vari argomenti: 
uno, di carattere intrinseco, consiste nella continua polemica contro i dot- 
tori della gnosi eretica — e di loro si riportano copiosi frammenti —, per 
cui la riflessione di Clemente si struttura sistematicamente, diremmo 
quasi automaticamente, in funzione antignostica; l’altro, di carattere 
estrinseco, si individua nel continuo trascorrere del discorso dalla 
sapienza «barbara» a quella greca, con gran copia di citazioni prese dalla 
Scrittura e dalla letteratura greca che si intrecciano costantemente e 
danno alla pagina clementina un aspetto inconfondibile: la sua fede cri- 
stiana sa trarre alimento, oltre che dalla Scrittura, anche dai prodotti 
migliori della sapienza greca, senza per questo patire quelle distorsioni 
che caratterizzavano la riflessione degli gnostici. In questo senso Cle- 
mente ha potuto affermare a chiare lettere la funzione propedeutica 
della filosofia greca al fine di introdurre allo studio approfondito della 
Scrittura, e questa impostazione di metodo, dopo di lui e dopo Origene, 
sarebbe diventata canonica nell’oriente cristiano. 

I dottori gnostici, come abbiamo sopra rilevato, erano mediamente 
superiori, e spesso non di poco, ai loro avversari e, sulla traccia soprat- 
tutto dei maestri di filosofia greca, avevano inaugurato in ambiente cri- 
stiano un modo nuovo ed evoluto di fare esegesi e teologia. Non mera- 
viglia perciò che, pur nel combatterli, Clemente ne sia stato profonda- 
mente influenzato, non solo — come vedremo tra breve — a livello 
concettuale ma anche proprio nel modo di articolare interiormente ed 
esprimere all’esterno il proprio discorso. Il testo che evidenzia al meglio 
la capacità di Clemente di esprimersi alla maniera degli gnostici sono gli 
Estratti da Teodoto: si tratta di una raccolta di passi che Clemente ha 
stralciato, forse per servirsene polemicamente, da scritti non solo dello 
gnostico Teodoto, un valentiniano poco conosciuto, ma anche di altri 
dottori gnostici, probabilmente anche di Tolomeo. La scelta operata è di 
singolare significato: i testi selezionati presentano la riflessione gnostica 
al più alto livello sia di elaborazione teorica sia di cristianizzazione. Qua 
e là tra i testi gnostici sono inframmezzate osservazioni critiche ed espli- 
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cative dello stesso Clemente. È interessante notare che se si riesce in 
massima parte a distinguere ciò che è degli gnostici da ciò che è di Cle- 
mente, la distinzione si può fare soltanto in base al contenuto dei vari 
frammenti: infatti per quel che riguarda il modo di esprimersi c’è tra le 
due componenti del breve scritto completa omogeneità, tant'è vero che 
in alcuni casi si resta tuttora incerti sulle rispettive attribuzioni. 

Come raccolta di annotazioni si configurano anche gli Estratti profe- 
tici, annotazioni solo clementine, questa volta, ma di tono volutamente 
esoterico, che — come per l’opera precedente — fanno ipotizzare un pub- 
blico molto ristretto, se non addirittura un’utilizzazione soltanto perso- 
nale, per uso scolastico o altro. Si tratta di osservazioni, tra loro piutto- 
sto sconnesse, che prendono l’avvio da un testo biblico e lo interpretano 
in modo quanto mai disparato, rapportato comunque soprattutto sia 
all’iniziazione cristiana sia al successivo progresso verso la gnosi, perciò 
in fondamentale sintonia con l’esigenza primaria della riflessione cle- 
mentina. 

Le pagine di Clemente dimostrano ottima conoscenza di Filone, 
anche di scritti per noi perduti. Il collegamento fra i due è quanto mai 
significativo, perché tra l’uno e l’altro si era interposta l’esperienza gno- 
stica, che in alcuni ambienti cristiani veniva interpretata come deforma- 
zione del deposito tradizionale di fede provocata dall’influsso deviante 
della filosofia greca, col risultato di accentuare l’ormai atavica diffidenza 
nei confronti di quest’ultima da parte di molti cristiani non necessaria- 
mente di modesto livello intellettuale e culturale. Invece Clemente ha 
saputo non fare di ogni erba un fascio e ha sentito l'esigenza di mante- 
nere, al di là di quell’esperienza, il contatto con Filone. In altre parole, 
egli ha condiviso in pieno il progetto filoniano di rendere reciproca- 
mente compatibili Scrittura e filosofia, vale a dire — come abbiamo già 
rilevato — di servirsi della strumentazione concettuale offerta dalla filo- 
sofia per un’interpretazione del testo sacro non limitata a sfiorarne la 
superficie letterale ma mirata a scendere in profondità. 

Oltre a tante consonanze di dettaglio e alla tendenza a rapportare le 
esigenze della vita morale ai parametri offerti soprattutto dall’etica 
stoica, vanno segnalate due connessioni di forte spessore. La prima per- 
tiene al campo dell’esegesi, dove Clemente ha in comune con Filone la 
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concezione che la Scrittura volutamente nasconde il suo significato pro- 
fondo sotto il velo della lettera, al fine di scoraggiare l'approccio di chi 
è soltanto curioso e di esercitare l’impegno ascetico di chi la interpella 
con purezza di intenzioni. Una tale convinzione imponeva il ricorso alla 
tecnica dell’allegoria al fine di portare in luce il significato interiore, 
quello più vero, del testo sacro: e anche se dei superstiti scritti clemen- 
tini nessuno è di argomento specificamente esegetico, essi abbondano di 
interpretazioni di passi scritturistici addotti a sostegno di argomenta- 
zioni di vario genere. Nulla di organico, però quanto basta per intendere 
il modo in cui Clemente ha concepito l’esegesi del testo biblico. Da una 
parte egli non ha avuto remore a utilizzare l’interpretazione tipologica, 
di ormai consolidata tradizione cristiana (per esempio: il sacrificio di 
Isacco prefigura il sacrificio di Cristo), e dall’altra ha immesso alla 
grande nel circuito dell’esegesi cristiana l’allegoria di tipo filoniano, di 
argomento sia cosmologico (la veste del sommo sacerdote giudaico è 
simbolo dell’universo) sia psicologico (Sara è simbolo della sapienza cri- 
stiana, Agar dell’istruzione greca). 

L'altra forte connessione di Clemente con Filone attiene al tema del 
Logos. Anche qui Clemente si è giovato di una riflessione portata avanti 
dal Vangelo di Giovanni fino a Giustino e Ireneo. Ovviamente il Logos 
divino, ancora storicamente impersonale di Filone, in lui, come in Gio- 
vanni, si è storicizzato e umanizzato in Cristo. Posta questa, peraltro 
sostanziale, differenza, la riflessione clementina sulla funzione media- 
trice del Logos creatore e reggitore provvidenziale del mondo e del- 
l’uomo, sul suo essere immagine di Dio non in quanto uomo, come in 
Paolo, ma in quanto Dio, sul suo compendiare in sé, a mo’ di circolo dal 
cui centro si dipartono verso la circonferenza infiniti raggi, l’unità, come 
in Dio, e la molteplicità, come nel mondo, in tutto questo — ripetiamo — 
la riflessione di Clemente deve molto a Filone. 

Ma tra Filone e Clemente si è interposta l’esperienza gnostica e 
anch'essa ha impresso forte il suo segno in Clemente. Abbiamo già rile- 
vato il suo modo di ragionare ed esprimersi perfettamente analogo a 
quello degli gnostici, ma ora dobbiamo spostarci dal modo di proporre il 
discorso ai contenuti del discorso. Nel combattere i suoi avversari Cle- 
mente non ha fermato l’attenzione, come invece Ireneo e — lo vedremo — 
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Tertulliano, sulla presentazione mitologizzante delle dottrine gnostiche, 
considerandola a ragione una sovrastruttura, e ha centrato la polemica 
essenzialmente, anche se tutt'altro che esclusivamente, sui due temi fon- 
damentali: distinzione tra il Dio giusto dell’AT e il Dio buono del NT; 
distinzione di diverse nature tra gli uomini. Tuttavia, se il primo dei due 
punti è stato da lui totalmente respinto a beneficio dell’affermazione cat- 
tolica di un unico Dio, insieme giusto e buono, l’altro, pur rifiutato sulla 
scorta dell’affermazione paolina dell'uguaglianza di tutti gli uomini di 
fronte a Dio, gli ha ispirato una linea di riflessione tale da qualificare in 
modo del tutto specifico la sua concezione del rapporto tra i diversi 
fedeli nell’ambito della comunità cristiana. L'ufficio di maestro all’in- 
terno della sua comunità Clemente sembrerebbe averlo esercitato a 
diversi livelli, se è lecito ipotizzare che i suoi scritti corrispondano al suo 
insegnamento, e comunque proprio da essi si ricava con la massima evi- 
denza la consapevolezza della disparità di impegno e di esito che il mae- 
stro riscontrava nei suoi allievi: allo zelo e all’operosità di pochi si con- 
trapponeva nei molti la riluttanza a superare i limiti di un'istruzione ele- 
mentare, quella indispensabile per poter adire il battesimo o poco di più. 
Era constatazione tale da avvalorare, in un certo senso, la pretesa degli 
gnostici di costituire, nell’ambito della comunità, un’élite superiore per 
elezione di natura rispetto agli altri membri. È ovvio che Clemente non 
li potesse seguire fino a questo punto: ciononostante egli ha fatto tesoro 
di quella constatazione e l’ha tematizzata nel senso di riproporre il dop- 
pio livello teorizzato dagli gnostici, svincolandolo però dall’inammissi- 
bile affermazione che esso corrispondesse a una distinzione ontologica 
di natura e trasferendo il concetto dall'ambito della necessità di natura a 
quello del libero impegno della volontà. 

In altri termini, a ogni cristiano è aperta la possibilità di progredire 
dalla fede alla gnosi, o meglio, dalla nuda fede alla fede resa consapevole 
dalla gnosi: chi avesse raggiunto questa meta Clemente non ha sentito 
remora a definirlo «gnostico», anzi il vero gnostico, da contrapporre a 
quello falso, sviato nel suo impegno dall’errore dottrinale. In questo 
modo alla reciproca impenetrabilità dei due livelli di natura, affermata 
dagli gnostici, Clemente sostituiva una comunicabilità addirittura dove- 
rosa, nel senso che in teoria ogni cristiano avrebbe dovuto avvertire lo 
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stimolo a progredire da un livello all’altro e a diventare un vero gnostico, 
anche se di fatto ciò si verificava solo sporadicamente. A questo punto si 
situa la funzione del maestro: egli è l'esemplare del vero gnostico, che 
sente l’esigenza di venire in aiuto ai fratelli di fede ancora attardati nel- 
l'esercizio della vita spirituale, fornendo loro la guida indispensabile per 
progredire sempre di più grazie a una sempre più approfondita cono- 
scenza della Scrittura. La meta ideale è la somiglianza con Dio: in Gen 
1,26 si legge che Dio intese creare l’uomo a sua immagine e somiglianza, 
ma a 1,27 è detto che lo creò soltanto a immagine. L'interpretazione cri- 
stiana in genere (la ritroviamo anche in Ireneo) di questa apparente 
incongruenza è che l’uomo è stato creato soltanto a immagine di Dio 
perché sarebbe stato suo compito progredire dall'immagine alla somi- 
glianza. Clemente la connota in maniera conforme ai suoi specifici pre- 
supposti: l'ascesa va realizzata attraverso un progressivo processo, libe- 
ramente intrapreso, insieme dialettico e ascetico, per cui l’anima, illumi- 
nata dal Logos e indirizzata dal maestro a una sempre più approfondita 
conoscenza della Scrittura, si spoglia gradualmente della corporeità e 
delle passioni e ascende, per quanto è concesso alla limitata capacità del- 
l’uomo, dalla molteplicità del reale all’assoluta semplicità e impassibilità 
di Dio. 


4. ORIGENE: LA VITA 


Eusebio ha fatto di Origene il successore di Clemente alla guida del 
didaskaleion di Alessandria, e questa notizia è sembrata implicare neces- 
sariamente che egli ne sarebbe stato anche discepolo. Abbiamo rilevato 
sopra l’anacronismo e perciò l'infondatezza della notizia eusebiana circa 
una diretta diadochè fra Panteno, Clemente e Origene. Possiamo aggiun- 
gere che nulla nella nostra documentazione autorizza a postulare un 
discepolato di Origene presso Clemente, anche se è molto probabile che 
si siano conosciuti. Anzi, se prendiamo atto che Eusebio non ha potuto 
addurre neppure un passo delle opere di Origene in cui questi nomi- 
nasse Clemente, come invece ha avuto occasione di nominare Panteno, 
e consideriamo che Origene ha ripudiato la definizione clementina di 
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«vero gnostico» per indicare il cristiano spiritualmente progredito e si è 
programmaticamente definito uomo della chiesa, tutto ciò potrebbe 
addirittura spingere a ipotizzare che Origene, nel suo radicale ripudio 
delle dottrine degli gnostici, vi abbia, anche se solo marginalmente, coin- 
volto lo stesso Clemente considerandolo, ancorché di quelli dichiarato 
avversario, ancora troppo aperto alle loro suggestioni. Resta comunque 
un margine di incertezza sulla natura più o meno approfondita dei loro 
rapporti diretti, dovuto alla testimonianza, di non facile interpretazione, 
fornita da Alessandro di Elia Capitolina che in una lettera riportata in 
parte da Eusebio scrive di «aver fatto conoscenza» con Origene grazie a 
Panteno e a Clemente. 

È peraltro fuori di dubbio che Origene abbia conosciuto benissimo 
gli scritti di Clemente (vedremo che alcuni titoli coincidono, a indicare 
ripresa ed emulazione), come anche di Filone, e soprattutto abbia ade- 
rito x toto al suo progetto culturale, inteso a formare spiritualmente 
un’élite di cristiani cattolici da contrapporre a quella degli gnostici, e 
anzi abbia cercato di dargli maggiore articolazione e sistematicità. Ma la 
chiesa di Alessandria nel periodo in cui Origene esercitò l'insegnamento 
si stava trasformando rispetto a quella che ancora Clemente aveva visto: 
Demetrio, il primo vescovo di Alessandria dotato di autorità monar- 
chica, nel perseguire energicamente l’accentramento intorno alla sua 
persona di tutta l’attività della sua chiesa, col passare del tempo non 
accettò più quel progetto di cui pure all’inizio si era giovato; esso, col 
suo carattere necessariamente divisivo, in qualche modo contrastava la 
sua politica di accentramento, tanto più che la progressiva crescita di 
autorità di una personalità di rilievo come quella di Origene per forza di 
cose rendeva difficile l'esercizio di un’occhiuta tutela. Di qui l’inevitabile 
rottura e l’origine delle calamità che avrebbero afflitto Origene prima 
nella persona e poi nella memoria. 

Origene è il primo personaggio di lingua greca nella storia della chiesa del qua- 
le possiamo ricostruire un percorso biografico. Questo grazie soprattutto a Eusebio 
di Cesarea, che impernia su di lui il libro VI della sua Stori4 della chiesa. L'atteggia- 
mento narrativo di Eusebio è apologetico per un doppio motivo: innanzitutto per- 
ché si rifà a quanto già aveva scritto insieme col maestro Panfilo nell’Apologia per 


Origene (cf. sotto, p. 168) e perché alla base della sua documentazione, qui e in par- 
te già nell’Apo/ogza, ci sono le lettere scritte da Origene in alcuni frangenti della vita 
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per discolparsi dalle accuse via via lanciategli non solo da Demetrio. Bisogna tener 
conto di questa circostanza per spiegare le residue zone d'ombra del racconto euse- 
biano. Vedremo in seguito ulteriori fonti. Dall’insieme delle testimonianze critica- 
mente vagliate si delinea il seguente quadro di massima. Origene nacque intorno al 
185 ad Alessandria da famiglia cristiana. Il padre Leonida, che aveva molto curato la 
sua educazione, morì martire sotto Settimio Severo. Così, a 17 anni Origene, mag- 
giore di sette fratelli, dovette provvedere alla famiglia, alla quale erano stati confisca- 
ti i beni. Dopo aver vissuto un po’ presso una ricca matrona, si dà all'insegnamento 
di grammatica. In un momento imprecisato fra 203 e 210 (ma Eusebio dice, poco 
verosimilmente, nello stesso anno della morte del padre), data l'assenza, dovuta al 
clima di persecuzione, di catechisti ad Alessandria, comincia un'attività catechetica, 
che sarà riconosciuta dal vescovo Demetrio. Si attua allora quello stretto collegamen- 
to con l’episcopato che doveva essere una novità rispetto alla situazione precedente. 
Forse, ma siamo nel campo delle congetture, proprio la giovinezza di Origene, il fat- 
to che non fosse presbitero, lo avrà favorito agli occhi di Demetrio come elemento 
facilmente plasmabile. Il giovane prese l'insegnamento molto sul serio, lasciando la 
scuola di grammatica, mettendosi a studiare la filosofia con il medioplatonico 
Ammonio Sacca per far fronte alle richieste di pagani colti e di uditori gnostici, e 
giungendo forse a evirarsi, pratica non del tutto inusuale alle otigini cristiane, pro- 
babilmente a scopo ascetico. L'unico riferimento cronologico sicuro, anche se piut- 
tosto ampio, di questo primo periodo è un viaggio a Roma sotto Zefirino (199-217). 
Eusebio colloca dopo questo soggiorno la divisione della scuola in due gruppi, uno 
dei principianti, affidato al filosofo Eracla, e l’altro superiore, mantenuto da Orige- 
ne. La motivazione addotta da Eusebio per la divisione è l'eccessivo affollamento 
della scuola, ma si può dubitare che sia stato l’unico motivo: di fatto la divisione, 
consueta peraltro nelle scuole filosofiche, approda a un restringimento dell’area di 
influenza di Origene, ridotta a un’élite, anche se con questo gruppo scelto egli avrà 
potuto parlare con la massima libertà. Per giunta, l’area «dei principianti» viene 
curata, secondo Eusebio per volere di Origene, da un altro personaggio di spicco, 
Eracla, dedito alla filosofia già cinque anni prima di lui, che intratterrà migliori rap- 
porti con Demetrio e sarà consacrato presbitero. Insomma, è facile ipotizzare che 
dietro la divisione della scuola affiori un problema di compatibilità di Origene con 
l'ambiente. Contemporaneamente si produsse un avvenimento decisivo per la vita di 
Origene: la conversione del ricco Ambrogio, uno gnostico passato, grazie a Origene, 
nella chiesa cattolica e che gli rimase sempre amico. Costui ebbe un'influenza deter- 
minante su Origene, per quanto riguarda l’avvio e la prosecuzione della sua produ- 
zione letteraria, sostenuta da Ambrogio con abbondanti mezzi, e in molti casi anche 
per la scelta delle tematiche. Mettere per iscritto le proprie idee fornì a Origene un 
nuovo mezzo per diffondere il suo insegnamento, ma indubbiamente facilitò il com- 
pito a chi gli si opponeva, cercando in esso errori da condannare. Questi eventi 
dovrebbero collocarsi intorno al 215. Origene inizia allora anche una serie di viaggi 
dovuti primariamente al crescere della sua fama, ma che progressivamente acuisco- 


142 VI. LETTERATURA ALESSANDRINA 


no i suoi problemi ad Alessandria: probabilmente furono di più di quelli nominati 
da Eusebio. Sappiamo di un primo viaggio voluto dal governatore d’Arabia, di un 
secondo in Palestina dove conosce i vescovi Teoctisto di Cesarea e Alessandro di Elia 
Capitolina, che lo fanno predicare davanti all'assemblea dei fedeli, cosa che sarà loro 
rimproverata da Demetrio, col pretesto che Origene era laico (dovremmo essere 
ancora sotto Caracalla, che regna fino al 217). Origene fu anche convocato ad Antio- 
chia presso Giulia Mamea, l’imperatrice madre di Alessandro Severo (forse nel 231). 
Infine il viaggio in Grecia, per motivi che Eusebio non precisa: Origene vi arrivò solo 
dopo essere transitato per la Palestina, dove i due vescovi amici lo ordinarono pre- 
sbitero (233 ca.). Si produsse allora la rottura con Demetrio che non tollerò l’ordi- 
nazione fuori diocesi del suo catechista, al quale egli doveva fino ad allora aver nega- 
to il presbiterato, creandogli profonda amarezza: se così non fosse, non si spieghe- 
rebbe l'ordinazione di Palestina. Demetrio ottenne la condanna disciplinare di Ori- 
gene da una sinodo convocata in Egitto e da Roma (notizie fornite da Girolamo), ma 
i decreti rimasero inoperanti nei territori nei quali Origene continuò da allora la sua 
attività, avendo come base Cesarea, per il lavoro di scuola e di predicazione, e con- 
tinuando a viaggiare per dirimere controversie dottrinali, come quella causata da 
Berillo di Bostra (Arabia). Demetrio morì subito dopo la condanna di Origene, man- 
tenuta dal suo successore Eracla. Solo Dionigi, succeduto a Eracla, fece un gesto di 
amicizia verso l'antico maestro, scrivendogli una lettera dopo che Origene aveva, 
ormai anziano, confessato la fede durante la persecuzione di Decio (250). Origene 
dovette morire intorno al 253, non si sa se a Cesarea o a Tiro. 


5. I TRATTATI DI ORIGENE 


Origene ha dettato, dal momento dell’incontro con il benefattore 
Ambrogio, un numero sterminato di opere sì da ricevere, non sappiamo 
per iniziativa di chi, il soprannome di Adamanzio («resistente come l’ac- 
ciaio»). Una lista, incompleta ma significativa, è contenuta nella lettera 
33 di Girolamo, che a sua volta si basa su dati forniti da Eusebio a par- 
tire dalla biblioteca di Cesarea. Disponiamo di alcuni dati interni ed 
esterni per una cronologia relativa delle opere: sappiamo da Eusebio 
quali furono scritte ad Alessandria e che solo dopo i sessant'anni (cioè 
intorno al 245) Origene autorizzò i tachigrafi a trascrivere le omelie. Va 
detto comunque che il pensiero di Origene, pur nel suo caratteristico 
metodo euristico e non asseverativo e nel suo atteggiamento di ricerca 
costante, è fondamentalmente coerente e non si ritratta su nessuno dei 
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punti di forza. Si suole affermare che nelle omelie Origene sia più cauto 
o più reticente ad affrontare alcune sue tematiche esoteriche rispetto alla 
coeva evoluzione dottrinale, intendendo con ciò soprattutto la dottrina 
della preesistenza delle anime e quella dell’apocatastasi (reintegrazione 
finale nel bene di tutti gli esseri creati) che gli sarebbero state contestate 
come errori. L'affermazione non è interamente falsa, ma rischia di bana- 
lizzare l’attento sforzo di Origene di proporre sempre una trama omile- 
tica che soddisfi i vari livelli del suo promiscuo uditorio, non impedendo 
in nessun momento a chi sia attento o progredito di attingere a un inse- 
gnamento più profondo. In ogni caso non si riscontra nessun ripensa- 
mento da parte di Origene, anche nelle opere tarde, sui punti sopradetti, 
che gli avversari tenderanno a isolare ma che non vanno scorporati dal 
resto della riflessione origeniana, bensì considerati all’interno di un 
modo di pensare articolatamente armonico. Siamo dunque autorizzati a 
discostarci da un criterio rigidamente cronologico nel trattare delle sin- 
gole opere origeniane, e a prendere in esame innanzitutto le opere non 
esegetiche per poi diffonderci maggiormente su queste ultime, che rap- 
presentano la maggior parte della sua produzione e anche il suo avvio, 
giacché il primo lavoro dettato da Origene fu un Commento ai Salmi, 
composto ad Alessandria fino al Sal 25. 

Fra le opere non esegetiche particolarmente dolorosa è la perdita di due: gli Stro- 
mateis, in 10 libri, e il Sulla risurrezione, probabilmente in 4 libri, composti ad Ales- 
sandria prima de I principi. Negli Stromateis, riprendendo un progetto clementino 
ma con uno spostamento deciso verso il versante filosofico, Origene confrontava le 
dottrine cristiane con l'insegnamento dei filosofi, fra cui alcuni medioplatonici. Nel- 
la seconda opera riprendeva l'argomento della risurrezione, già in parte trattato in 
un superstite frammento del Cormzzento ai Salmi e negli Strorzateis (abbiamo un 
frammento conservato da Girolamo). Il tema era di scottante attualità in Alessandria, 
dominata culturalmente dagli gnostici che rifiutavano l’idea cattolica della risurre- 
zione del corpo. Clemente stesso aveva pensato di scrivere un trattato sulla risurre- 
zione. Origene tenta un'operazione di recupero all’ortodossia di alcune istanze gno- 
stiche, proponendo la teoria che nella risurrezione risuscita non la carne, fisicamen- 
te intesa, ma un principio corporeo interno e individuale per ciascuno, che assicura 


l’identità del corpo in un sostrato diverso da quello terrestre. Questa dottrina, pro- 
p q P 
posta a più riprese, fu soggetta a critica all’inizio del IV secolo (cf. sotto, p. 170). 


Clemente aveva scritto un’opera su I principi, andata perduta. Ori- 
gene, quando ancora era ad Alessandria, riprese il progetto, inqua- 
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drando la materia dottrinale cristiana in uno schema di trattazione tradi- 
zionale nelle scuole filosofiche, improntato alla ricerca e discussione 
delle archai, appunto i principi dell’essere. Con questo si poneva in con- 
correnza aperta con i sistemi filosofici pagani, proponendo ai lettori colti 
una sintesi della fede cristiana che tenesse conto dei parametri concet- 
tuali e dei problemi dibattuti nella cultura del tempo (per esempio: gli 
incorporalia, l’eternità del mondo e l’eventuale pluralità di mondi succes- 
sivi). Di importanza decisiva per lo sviluppo teologico ulteriore furono 
la sua presa di posizione circa l’incorporeità di Dio e il concetto di gene- 
razione eterna del Logos, che superava la dottrina, latente nella Logos- 
theologie, del doppio stadio nell’emissione del Logos (cf. sopra, p. 97). 
Origene avvia la riflessione anche sullo Spirito Santo. Egli designa con 
il termine di ipostasi, che rimarrà il caposaldo della teologia orientale 
(dottrina delle tre ipostasi), le tre individualità di Padre, Figlio e Spi- 
rito. Altrettanto grandiosa, ma contestata fin dalla sua prima enuncia- 
zione — ne sono indizio le frequenti riprese in corso d’opera —-, la dottrina 
della creazione, concepita in funzione antignostica: Origene ipotizza una 
prima creazione di creature razionali uguali (dottrina della preesistenza), 
dotate di corporeità eterea, progressivamente differenziatesi fra loro per 
i movimenti del libero arbitrio. La differenziazione dà luogo in moltis- 
sime creature a un allontanamento dal bene = essere (alla maniera plato- 
nica), giacché, in quanto create, il bene è in loro accidentale. L'amore 
divino, che vuole la reintegrazione nel bene (apocatastasi) di quanti se ne 
sono allontanati, dà origine alla seconda creazione del cosmo attuale 
suddiviso in cielo, terra e inferno, affinché le categorie derivate dalla dif- 
ferenziazione — angeli uomini demoni — si trovino nelle condizioni più 
adatte per la loro purificazione o, nel caso degli angeli, per il loro pro- 
gresso nell’amore. 

Di fatto I principi furono l’opera più nota di Origene: la loro circolazione dovet- 
te essere relativamente ampia e promiscua, giacché furono in seguito l’oggetto prin- 
cipale degli attacchi degli avversari e di specifiche opere difensive. La stessa trasmis- 
sione del testo è connessa alle alterne vicende della sua ricezione. Rimane per intero 
solo nella versione latina fatta da Rufino. Girolamo, in opposizione a Rufino il qua- 
le aveva adattato molti passi soprattutto di argomento trinitario ed escatologico 


all’ortodossia posteriore, intraprese un’altra versione, di cui restano alcuni frammen- 
ti, che invece faceva risaltare la scabrosità, sempre rispetto agli esiti posteriori, di 
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molti punti dottrinali. Dell’originale greco restano: 24 frammenti appositamente 
selezionati dall’imperatore Giustiniano per essere condannati, in una lettera al 
patriarca Mena del 543 (la condanna definitiva di Origene giunse invece nel 553); il 
terzo e il quarto libro sono inseriti quasi per intero nell’antologia greca di passi oti- 
geniani, detta Phzlocalia, tradizionalmente attribuita a Basilio di Cesarea e a Grego- 
rio Nazianzeno: ma anche i filocalisti non mancarono di epurare il testo, per quanto 
riguarda i passi sulla preesistenza delle anime, preservati invece da Rufino in quanto 
materia ancora non definita dogmaticamente. 

La ricostruzione dei contenuti dell’opera presenta dunque un margine di ipoteti- 
cità. Sicura è la partizione in quattro libri, che però, come abitualmente negli scritti 
antichi, dipende solo dalla lunghezza del rotolo e non coincide con l'articolazione 
tematica. Negli ultimi decenni si sono moltiplicate le ipotesi riguardanti i nuclei strut- 
turali più antichi e le conseguenti suddivisioni, sino a fin troppo minuziose ricerche 
sulla stratigrafia dell’opera: in effetti appare abbastanza evidente che Origene più 
volte, in corso d’opera, interrompendo il preordinato andamento della trattazione sia 
tornato ad affrontare una seconda e anche una terza volta argomenti difficili e deli- 
cati (origine e fine della creazione), forse per invito di chi, come Ambrogio, era in 
grado di seguire passo passo la composizione dell’opera. Uno stacco nella trattazio- 
ne si avverte a II,4, punto dopo il quale Origene sembra ricominciare da capo con lo 
stesso schema ma secondo una diversa prospettiva. Lo schema è il seguente: Dio, 
creazione, fine della creazione, nel duplice senso del termine greco te/os (il fine/la 
fine). Una prima volta (da I,1 a II,3) lo schema viene svolto secondo argomentazioni 
razionali, una seconda volta (da II,4 a II,11) sulla base della Scrittura, con intento 
antignostico e antimarcionita. L'inizio del libro terzo avvia un’ampia trattazione sul 
libero arbitrio che si raccorda brevemente all'ultimo tema trattato, quello escatologi- 
co: il giusto giudizio individuale di ciascuno dipende dalla possibilità data all'uomo 
di agire rettamente o meno mediante il libero arbitrio. Al termine della trattazione sul 
libero arbitrio, che rimase il punto di riferimento classico in argomento, si collocano 
due capitoli che riprendono il tema delle creature razionali e del loro destino, una 
sorta di precisazione su una materia controversa e un tentativo di fondere le diverse 
angolazioni del primo e del secondo ciclo: contiene il brano più esplicito sulla salvez- 
za del diavolo. Il quarto libro è un trattato di ermeneutica biblica, tranne la parte 
finale che torna su alcuni punti considerati di speciale importanza: l’incorporeità di 
Dio e la duplice sostanza intellettuale e corpotea delle creature razionali. 


AI periodo di Cesarea risalgono gli altri trattati non esegetici giunti a 
noi. Il trattato Sulla preghiera, composto intorno al 234 e dedicato ad 
Ambrogio e a Taziana, moglie o sorella di lui, ruota intorno al problema 
dell’incontro fra la libera volontà dell’uomo e quella di Dio, prendendo 
le mosse dal dilemma: se Dio è onnisciente e presciente e il suo giudizio 
indefettibile, qual è l’utilità della preghiera? 
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La partizione generalmente individuata è la seguente: dopo il prologo, una pri- 
ma sezione sul problema della preghiera (significato, funzioni, contenuti), una 
seconda sull’interpretazione del Padre nostro, una terza integrativa della prima sulle 
modalità pratiche della preghiera, indi l'epilogo. Nonostante un certo disordine 
compositivo, l’unità di ispirazione è data dalla persistenza in sottofondo dell’interro- 
gativo sull'efficacia della preghiera. Rispetto all'omonimo trattato di Tertulliano (cf. 
sotto, p. 197), anteriore di circa venti anni, quello di Origene è di indole speculativa, 
resa evidente dal metodo dialettico con cui affronta la questione, e pervaso da una 
profonda spiritualità destinata a esercitare influsso duraturo in oriente: l'esortazione 
di Origene è a chiedere beni spirituali invece che materiali. 


Conosciamo l’aspirazione al martirio di Origene, figlio di un martire. 
Quando l’amico Ambrogio e il presbitero Protocteno furono imprigio- 
nati durante la persecuzione di Massimino il Trace (235), Origene scrisse 
per loro un’Esortazione al martirio, identificandone la motivazione pro- 
fonda nell’imitazione di Cristo. 

Era stato il mecenate Ambrogio a soffermare l’attenzione sulla cri- 
tica al cristianesimo condotta settant'anni prima dal filosofo mediopla- 
tonico Celso nel suo Discorso veritiero (cf. sopra, p. 80), pregando Ori- 
gene di farne la confutazione. Così intorno al 248 viene composta 
l’unica opera origeniana di carattere apologetico, il Contro Celso — o 
meglio, come recita il titolo più antico: Contro il trattato dal titolo 
Discorso veritiero di Celso — che riporta quasi per intero, nel corso della 
confutazione, il testo di Celso. Per la prima volta un’apologia prende 
come spunto e oggetto di confutazione non accuse generiche o generali 
ma uno scritto anticristiano, e questo rende serrato e approfondito il 
confronto, soprattutto perché Celso aveva letto alcuni autori cristiani e 
conosceva la Bibbia, salvo a ritenere illegittima l’esegesi allegorica appli- 
cata a un testo che considerava di nessun valore, mentre ammette il 
ricorso all’allegoria per i miti greci. Una recente analisi (Dorival) della 
forma letteraria del Cortro Celso ha messo in evidenza la stretta paren- 
tela dell’opera con trattati pagani di Plutarco e Galeno, nei quali il 
metodo di confutazione, il carattere apologetico e la destinazione, non 
interna alla scuola ma esterna, per la pubblicazione, sono gli stessi. 

Il punto di partenza e di arrivo di Celso è la difficile situazione di illegalità dei 


cristiani: il suo tentativo è quello di mostrare l’inconsistenza, sotto il profilo religio- 
so e sotto quello razionale, della fede cristiana, esotrtando ad abbandonare un setta- 
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rismo che priva lo stato e l’imperatore del sostegno, anche armato, quanto mai neces- 
sario, di una parte dei cittadini. Come appare anche nelle frasi pronunciate da alcu- 
ni governatori nei processi contro i cristiani (cf. sotto gli Atti dei martiri, p. 252), l’at- 
tacco di Celso nasce dal desiderio di difendere i valori della convivenza civile, senti- 
ti minacciati dai cristiani in un momento storico in cui si rinnovano le incursioni dei 
barbari. Origene non rassicura troppo su questo piano, mentre si impegna a fondo 
per scalzare l'accusa di irrazionalità e di inconsistenza della nuova religione. 


Il Dialogo con Eraclide, rittovato in un papiro a Tura in Egitto, apre 
uno squarcio di luce su un’attività molto importante di Origene: le 
numerose discussioni teologiche affrontate di fronte all’assemblea dei 
cristiani con eretici o con cristiani di dubbia ortodossia, su richiesta dei 
vescovi locali. 

In questo caso si tratta della trascrizione della discussione con il vescovo Eracli- 
de, avuta forse in Arabia (come quella con Berillo, conosciuta da Eusebio) probabil- 
mente fra 244 e 249. In apertura è registrata la confessione di fede di Eraclide, cui 
seguono le domande postegli da Origene, in base alle quali il vescovo sembrerebbe 
sospettato di una forma di monarchianismo. Sono registrati anche altri interventi: il 
vescovo Massimo pone quindi una domanda sulla risurrezione di Cristo; nella secon- 
da parte il vescovo Dionigi pone il quesito, derivante da influsso giudaico, se l’ani- 
ma si debba identificare col sangue; nella terza si parla dell'immortalità dell’anima, 
che non era un concetto incontrovertibilmente affermato nelle comunità del tempo. 


6. L'OPERA ESEGETICA DI ORIGENE 


La massima parte dell’attività di Origene come maestro, come presbi- 
tero e come scrittore, lo abbiamo già detto, è stata dedicata allo studio e 
all’interpretazione della Scrittura. La sua produzione esegetica fu tale da 
coprire quasi per intero il commento delle Scritture, un fatto allora del 
tutto inusitato data l’assoluta prevalenza, in ambiente cristiano, della 
comunicazione orale, e che almeno in parte va spiegato con la disponi- 
bilità che Origene aveva, grazie alla generosità dell'amico Ambrogio, di 
trasferire nello scritto tutto ciò che spiegava a scuola e predicava in 
chiesa. L'ampiezza stessa di questa produzione, aggiungendosi alla darm- 
natio memoriae, ne ha provocato la quasi completa sparizione nella lin- 
gua originale: sono sopravvissuti, oltre alla vasta messe di frammenti per 
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lo più catenari, alcuni libri dei Commentari a Matteo e a Giovanni, una 
raccolta di omelie su Gererzia, un’omelia su 1 Re. Tra i papiri di Tura è 
compresa una buona parte, quella centrale, del Commentario a Romani. 
Di più si è salvato in traduzione latina, dato che in occidente la tradi- 
zione monastica, meno miope che in oriente, ha tenuto in grande consi- 
derazione Origene nonostante le ripetute condanne ufficiali: dispo- 
niamo di raccolte di omelie su Gexesi, Esodo, Levitico, Numeri, Giosuè, 
Giudici, Salmi 36.37.38, più una su 1 Re, nella traduzione di Rufino; su 
Isaia, Geremia, Ezechiele, Cantico dei cantici, Luca, nella traduzione di 
Girolamo; ancora a Rufino dobbiamo la parziale traduzione in latino del 
Commentario sul Cantico e quella completa, ma un po’ abbreviata 
rispetto all’originale, del Commentario a Romani. Le traduzioni sia di 
Girolamo sia di Rufino sono in complesso abbastanza libere ma, se si 
eccettua la drastica riduzione dell’apparato filologico originario (Ori- 
gene teneva in gran conto le varianti scritturistiche, servendosi degli 
Hexapla, su cui cf. sotto), non tanto da impedirci di entrare in contatto, 
grazie a loro, con l’autentica esegesi origeniana, sia nei principi ispiratori 
sia negli esiti. 

Gli antichi ripartirono gli scritti esegetici di Origene in tre generi: 
scolii, omelie, commentari. Gli scolii erano raccolte di passi di difficile o 
comunque importante significato, raggruppati secondo i libri della Scrit- 
tura: ne facciamo cenno soltanto qui perché nessuna delle varie raccolte 
che ci sono attestate è giunta a noi. Quanto alle omelie, esse risalgono 
all’attività di predicazione che in qualità di presbitero Origene esplicò a 
Cesarea e a volte anche a Gerusalemme. Venivano predicate in riunioni 
ecclesiali non eucaristiche, che si tenevano in giorni feriali forse diverse 
volte alla settimana — ma non è agevole specificare meglio —, dedicate alla 
lettura sistematica di interi libri scritturistici e all’interpretazione altret- 
tanto sistematica delle pericopi più significative, soprattutto — sembra — 
dall’ AT, con evidente intenzione antignostica e antimarcionita. L'omelia 
origeniana, in quanto la sua finalità essenziale era esegetica, anche se non 
poteva prescindere dalla parenesi geneticamente connessa col genere 
omiletico, era strutturata in base alla divisione in lemmi del testo biblico 
da spiegare ai fedeli: il corpo dell’omelia, a seguito di una breve introdu- 
zione, era perciò costituito da una sequenza di brevi lemmi, ognuno 
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seguito dall’interpretazione, con breve conclusione finale di tono pare- 
netico. 

La ripartizione in lemmi, e relativa spiegazione, del testo da interpre- 
tare, che d’ora in poi sarebbe rimasta canonica nelle omelie di argo- 
mento esegetico, Origene l’aveva trasferita nell’omelia dal commentario: 
infatti i commentari origeniani sono il frutto della scuola e abbiamo rile- 
vato pet quanti anni egli avesse insegnato ad Alessandria prima di trasfe- 
rire il suo insegnamento a Cesarea. Anche se i commentari superstiti 
risalgono tutti al periodo cesariese, a eccezione dei primi due libri a noi 
giunti del Comentario a Giovanni (Origene ad Alessandria era giunto 
al libro VI), è evidente che nel passaggio da una scuola all’altra è rima- 
sta invariata la prassi esegetica, che Origene aveva ereditato dal com- 
mentario scolastico greco di carattere grammaticale e soprattutto filoso- 
fico. Quindi la struttura del commentario era in sostanza la stessa del- 
l’omelia, ma le dimensioni quantitativamente erano molto superiori: 
quando infatti predicava in chiesa Origene doveva necessariamente con- 
tenere l’omelia in precisi limiti di tempo, mentre quando spiegava a 
scuola era libero di soffermarsi su ogni dettaglio del testo da interpretare 
senza alcun bisogno di essere breve. Anche se il criterio di base che indi- 
rizza l’interpretazione è lo stesso in ambedue i generi — lo vedremo tra 
poco -, tutto nel commentario si situa a livello più impegnativo che nel- 
l’omelia, perché Origene a scuola non soltanto era libero di parlare 
quanto voleva ma anche come voleva, indirizzandosi a un uditorio 
ristretto e qualificato di allievi. Se non abbiamo possibilità di accertare 
quanto successo abbia riscosso la sua predicazione, al di là di qualche 
contrasto rilevato da Origene stesso, la profondissima impressione e l’in- 
flusso a volte esistenzialmente decisivo che il suo insegnamento eserci- 
tava sugli allievi ci sono documentati da un discorso di ringraziamento a 
lui rivolto da uno di essi, nel quale si è voluto identificare Gregorio il 
Taumaturgo (cf. sotto, p. 166). 

Quando osserviamo che una delle più significative differenze tra le 
omelie e i commentari consiste nell'impegno filologico, non assente nep- 
pure in quelle ma senza confronto più rilevato in questi, entriamo nel 
vivo della prassi esegetica origeniana. Nell’interpretare testi neotesta- 
mentari egli accertava l’esatta lezione delle espressioni che via via spie- 
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gava mettendo a confronto più esemplari di quei testi. Per l’AT invece 
realizzò uno strumento unico nel suo genere, gli Hexap/a, vale a dire una 
sinossi di tutti i libri veterotestamentari redatta affiancando su sei 
colonne parallele il testo ebraico in caratteri ebraici, il testo ebraico tra- 
slitterato in greco e poi quattro versioni greche dell’AT, quella dei Set- 
tanta e quelle di Aquila, Simmaco e Teodozione, che erano state fatte 
dopo quella dei Settanta; nell’ordine i Settanta occupavano la quinta 
colonna, tra Simmaco e Teodozione; per alcuni libri Origene affiancò 
anche una quinta e una sesta traduzione, da lui stesso rinvenute. La 
colonna dei Settanta era fornita di segni diacritici: l’asterisco, che indi- 
cava una mancanza dei Settanta rispetto alle altre traduzioni, e l’obelo, 
che indicava invece qualcosa che nei Settanta c’era in più rispetto alle 
altre traduzioni. 

Sembra che di questo testo sia stata fatta una sola copia integrale: 
essa era conservata presso la biblioteca di Cesarea, della quale i libri di 
e posseduti da Origene costituirono il nucleo primitivo. Si diffusero 
invece trascrizioni delle quattro traduzioni greche (Tefrapla) e ancor di 
più della sola colonna dei Settanta, fornita però marginalmente di 
varianti attestate nelle altre traduzioni. La finalità di questo complesso e 
avveniristico strumento filologico era non di fornire un’edizione critica 
nel senso moderno del termine, ma di offrire la possibilità di controllare 
l'esattezza degli esemplari dei Settanta che erano in circolazione e che 
servivano di base per le discussioni più o meno erudite tra cristiani e giu- 
dei. Più in generale gli Hexapla testimoniano l’interesse di Origene per 
l'accertamento rigoroso della lezione esatta del testo biblico: constata- 
zione apparentemente paradossale, stante l’interesse secondario annesso 
da Origene all’interpretazione letterale di quel testo, eppure agevol- 
mente spiegabile se si considera l'esigenza da lui avvertita di porre un 
freno all’allegorismo degli gnostici e perciò di proporre un modo di 
interpretare che indagasse il significato spirituale del testo soltanto dopo 
averne accertato il senso letterale e soltanto a partire da questo. 

Dobbiamo ricordare ancora due scritti origeniani di argomento esegetico. Nel 
papiro che conserva il Dig/ogo con Eraclide sono contenuti due trattati Sulla Pasqua, 


entrambi dedicati a Fs 12 (l'episodio dell’agnello pasquale). Contro la tradizione 
asiatica precedente (cf. sopra, p. 103) Origene nel primo di essi sostiene la corretta 
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etimologia: Pasqua = passaggio, insistendo polemicamente sull’errore dei predeces- 
sori. L'abbandono della prospettiva-quartodecimana incentrata sulla passione orien- 
ta in senso individuale e antropologico l’interpretazione: la salvezza data da Cristo- 
agnello porta al passaggio di ciascun cristiano dal peccato (Egitto) alla vita (terra 
promessa). Origene non nega la tradizionale tipologia, ma la supera a beneficio di 
una comprensione spirituale e attualizzante rispetto all’esistenza interiore del cristia- 
no. Il secondo breve trattato è indipendente dal primo: sono stati avanzati dubbi sul- 
la sua autenticità origeniana. Una delle pochissime lettere conservate del vasto epi- 
stolario di Origene contiene la risposta a una lettera di Giulio Africano (cf. sotto, p. 
215) sul problema filologico ed esegetico posto dal racconto di Susanna, conservato 
solo nel testo greco del libro di Daniele, e che Giulio Africano considera, al contra- 
rio di Origene, non autentico e non canonico. Le osservazioni filologicamente più 
fini di Africano riguardano il gioco di parole sul nome dei due alberi, possibile solo 
in greco e che esclude pertanto un originale ebraico. Origene, pur dando una serie 
di risposte sui singoli punti trattati, tutte peraltro abbastanza deboli agli occhi dei 
moderni rispetto alle obiezioni di Africano, non accetta il presupposto alla base del 
ragionamento dell’interlocutore, cioè il valore preminente da attribuire al testo 
ebraico rispetto a quello tradotto in greco. Il problema serpeggiava fra gli eruditi cri- 
stiani, soprattutto per quanto riguardava le possibilità di discutere con i giudei sulla 
Scrittura (si ricordi il caso di Melitone: cf. p. 86), e sarà affrontato da Girolamo. La 
conclusione obbligata dopo la lettura dello scambio epistolare è il riconoscimento 
dell'alto livello tecnico raggiunto dai filologi biblici cristiani. 


La distinzione tra senso letterale e senso spirituale della Scrittura, 
nella convinzione di fondo che tutta la Scrittura ha significato spirituale, 
è il criterio metodologico su cui poggia tutta l’esegesi di Origene. Va rile- 
vato che varie volte egli distingue tre sensi scritturistici, inserendo tra 
quei due il senso morale: come l’uomo consta di corpo, anima e spirito, 
così la Scrittura presenta un senso corporeo, cioè letterale, a beneficio 
dei cristiani incipienti nella fede; un senso morale, a beneficio dei pro- 
gredienti; un senso spirituale, a beneficio dei perfetti. Ma l’effettiva con- 
sistenza e il preciso significato del senso morale appaiono piuttosto 
incerti, come del resto la categoria dei progredienti nella fede, dato che 
per Origene anche il cosiddetto perfetto non deve smettere mai di pro- 
gredire, cioè è anch’egli sempre un progrediente: di fatto il senso morale 
sembra configurarsi a volte come una semplice attualizzazione ricavata 
dal testo biblico a beneficio dell’ascoltatore, ma altre volte è una vera e 
propria interpretazione allegorica, come vedremo meglio tra breve. In 
sostanza, la distinzione di tre sensi scritturistici ha avuto per Origene 
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valore soprattutto strumentale, in quanto gli offriva un modulo comodo 
per mettere ordine tra vari tipi di interpretazione, letterale, tipologica, 
filoniana, e perciò proporre ordinatamente un discorso esegetico artico- 
lato su vari livelli di lettura del testo. Invece la distinzione tra due soli 
tipi di interpretazione, letterale e spirituale, aderiva alla distinzione fon- 
damentale che egli ha ravvisato in ogni aspetto della realtà, e perciò 
anche della vita del cristiano, la distinzione cioè tra la lettera e lo spirito 
affermata da Paolo in 2Cor 3,6: essa perciò ha costituito il suo modulo 
ermeneutico più autentico, al quale quello dei tre sensi e occasional- 
mente qualche altro ancora sono facilmente riconducibili. Vediamo di 
approfondire questo concetto. 

Origene ha condiviso in pieno la convinzione filoniana e clementina 
che la Scrittura nasconde il suo più autentico significato sotto il velo 
della lettera per metterlo al riparo da un approccio superficiale e comun- 
que non adeguato, anzi l’ha ulteriormente arricchita e dilatata. Quando 
egli assimila il rapporto tra la Scrittura e l’interprete al rapporto tra l’al- 
bero e l’agricoltore, nel senso che, come un trattamento più o meno 
buono da parte di questo fa crescere più o meno bene l’albero, così 
dipende dalla maggiore o minore capacità dell’interprete se il significato 
della Scrittura sia più o meno ricco, in sostanza egli intende affermare 
che il testo sacro non ha un significato dato e ben circoscritto che l’in- 
terprete deve limitarsi a portare in luce, bensì propone all’attenzione 
dell’esegeta un ventaglio quanto mai ampio di possibili opzioni interpre- 
tative che spetta a lui mettere in evidenza con maggiore o minore ric- 
chezza a seconda delle proprie capacità. In sostanza, la convinzione a 
monte di questo argomento è che la Scrittura, in quanto parola divina, è 
inesauribilmente feconda e in quanto tale offre all’esegeta un campo di 
indagine di fatto illimitato. 

Questo concetto ci riconduce in sostanza al duplice livello di lettura 
e alla distinzione fondamentale di significato letterale e significato spiri- 
tuale, nel senso che sotto la superficie di quello è celata e custodita l’ine- 
sauribile ricchezza di questo. Nel passaggio dalla teoria alla prassi ovvia- 
mente l’interprete deve adattare la spiegazione del testo biblico a con- 
tingenze esterne che lo inducono a essere ora più ora meno diffuso, ora 
più ora meno approfondito, sì che l’illimitatezza dell'opzione ermeneu- 
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tica di fatto si traduce in esiti ben circoscritti, ma l'essenziale è che, in 
questi limiti, egli può articolare il discorso esegetico in completa libertà. 
L'articolazione in tre livelli di lettura distingue di norma, oltre al senso 
letterale da cui prende avvio l’interpretazione, il senso spirituale portato 
in luce mediante l’allegoria, a sua volta sviluppato in due direzioni: 
posto il comune fondamento cristologico, da una parte abbiamo l’inter- 
pretazione interessata al rapporto tra Cristo e la chiesa in senso comu- 
nitario, in sostanza la tipologia tradizionale, però con l’avvertenza che a 
fatti materiali dell’AT Origene ama far corrispondere realtà spirituali 
del NT; dall'altra parte abbiamo l’interpretazione che in seguito sarebbe 
stata definita morale (Didimo?), in sostanza l’interpretazione di ascen- 
denza filoniana che rapporta, in modo diretto, al Logos divino l’anima 
di ogni credente. 

È nell’ambito dell’interpretazione morale che Origene ha avuto modo 
di proporre una serie di temi destinati a porre le basi della mistica cri- 
stiana: i sensi spirituali, le mistiche nozze, la ferita d'amore. Avendo pre- 
sente che Origene ora propone ambedue le interpretazioni di tipo spiri- 
tuale, ora soltanto una, questo modulo interpretativo è stato da lui appli- 
cato soprattutto nelle omelie e, con inusuale coerenza, nel Comzzentario 
al Cantico, l’unico superstite tra i commentari dedicati all’interpretazione 
di libri dell’AT. Qui Origene ha affiancato alla tradizionale interpreta- 
zione comunitaria — l’abbiamo già riscontrata in Ippolito —, che interpre- 
tava i due sposi come simboli di Cristo e della chiesa, l’interpretazione 
individuale, che vedeva negli sposi i simboli del Logos divino e dell'anima 
del credente, motivo destinato alla più grande fortuna. 

Nei commentari dedicati a testi neotestamentari il modulo a tre 
livelli (cioè l’interpretazione letterale e quella allegorica, articolata nelle 
due direzioni, tipologica e individuale) è molto poco rappresentato a 
beneficio di una prassi interpretativa più libera. Constatiamo qui che il 
senso spirituale, cioè il significato cristologico del testo sacro, non sem- 
pre si identifica con l’interpretazione allegorica, in quanto nei libri del 
NT di norma il significato cristologico è già nella lettera del testo: in tal 
caso per interpretazione spirituale Origene intende un approfondi- 
mento del senso cristologico, che può essere realizzato sia con sia senza 
il ricorso all’allegoria. L’approfondimento si ha mediante l’applicazione 
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del procedimento scolastico della quaestio, cioè portando in evidenza 
una difficoltà, a volte insita nel testo in oggetto, più spesso determinata 
dall’accostamento di tale testo con altro di significato affine, e cercando 
di risolverla. 

Il passaggio da un livello all’altro di lettura spesso, ma non sempre, è 
accompagnato e segnalato da termini tecnici, in parte tradizionali (typos, 
tropologhia, symbolon) in parte introdotti per la prima volta da Origene 
nel linguaggio esegetico: azagoghè, indicante il significato cristiano del 
testo biblico inteso come un «innalzamento» al di sopra del semplice 
significato letterale; tbeoria, indicante il «vedere, contemplare» in senso 
spirituale, cioè comprendere spiritualmente il testo biblico. Soprattutto 
alla luce dell’esegesi tanto libera praticata da Origene nell’interpreta- 
zione del NT risulta evidente che distinguere i due livelli dell’interpreta- 
zione scritturistica di Origene rispettivamente come letterale e allego- 
rico, se vale a definire buona parte della documentazione esegetica in 
nostro possesso, in massima parte pertinente all’AT, non può adattarsi a 
tutta, in quanto il senso spirituale, cioè cristologico, del testo biblico a 
volte può essere messo in luce senza ricorso alla tecnica allegorica. Cer- 
cando perciò di compendiare nel modo più comprensivo il modulo 
ermeneutico di Origene, torniamo ancora una volta alla semplice distin- 
zione di senso letterale e senso spirituale. 

Non è facile valutare lo stile origeniano, perché molto ci è giunto solo in tradu- 
zione. Da quanto resta nell’originale greco constatiamo in Origene, come era anche 
in Clemente, la capacità di innalzare o abbassare il livello stilistico. Egli impiega uno 
stile per lo più scarno e funzionale nei commentari, condizionato anche dalla velo- 
cità del dettato. Si è visto, in base a un’analisi condotta sul Comzzento a Giovanni, 
come egli usi le figure retoriche traendole dal linguaggio della Scrittura, cioè rela- 
zionandole alla radice di tutta la sua ispirazione. Nelle omelie (come si può consta- 
tare da quelle su Geremia, conservate in greco) sono messi in opera gli accorgimen- 
ti retorici di più immediata efficacia sul pubblico, tipici della comunicazione orale 
(il ricorso all’interrogazione diretta, il creare una comunanza psicologica con gli 
ascoltatori mediante l’autoinclusione da parte dell’oratore nella situazione esisten- 
ziale sperimentata dall’uditorio, l’uso di exerzpla). Tutto questo però con una 


sobrietà di fondo che dimostra la lontananza di Origene dagli esiti della posteriore 
oratoria cristiana. 
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7 SIGNIFICATO CULTURALE 
DELL’OPERA DI ORIGENE 


Anni fa si è variamente discusso se Origene potesse o no essere con- 
siderato un pensatore sistematico (ein Sisterzatiker). La discussione era 
gravata da una forte pregiudiziale di carattere confessionale, perché da 
parte protestante si aveva interesse a dimostrare che Origene — la cui 
dottrina antropologica, in quanto fondata sull’esercizio del libero arbi- 
trio, contrasta radicalmente con quella di Lutero e di Calvino - era stato 
autore di un sistema di pensiero ispirato molto più alla tradizione filoso- 
fica greca che non a quella cristiana di ispirazione scritturistica. Per con- 
trobattere tale valutazione, da parte cattolica si è opposta l’arbitrarietà di 
considerare autore di un vero e proprio sistema organico di dottrina un 
pensatore capace, sì, di grandi intuizioni ma che si sarebbe limitato a 
proporle, soprattutto ne I principî, come materia di ulteriore, libera 
riflessione, senza aver mai nutrito l'ambizione di organizzarle e imporle 
come complesso organico di dottrina. 

È indubbio che sarebbe anacronistico valutare la sistematicità della 
riflessione origeniana sulla base di criteri moderni, disattendendo così il 
carattere rapsodico di tante proposte di riflessione scaturite, a volte 
senza collegamento organico tra loro, in margine all’interpretazione di 
questo o quel testo biblico. Non va però sottovalutato che, per rimanere 
in ambito alessandrino, nei confronti della riflessione di Filone e Cle- 
mente quella di Origene si presenta in complesso più omogenea, in 
quanto, pur esercitata in campi diversi e certamente non elaborata a par- 
tire da un disegno fondamentale chiaramente definito, essa appare ispi- 
rata ad alcuni presupposti di carattere generale, in modo da articolarne 
gli svariati, a volte centrifughi, sviluppi intorno a ben definiti centri di 
interesse. 

Abbiamo già rilevato come, in ambito esegetico, Origene abbia cer- 
cato di organizzare, a livello di dottrina, i distecta membra della riflessione 
esegetica clementina sulla base di alcune partizioni, che ci sono sembrate 
riconducibili alla distinzione primaria tra interpretazione letterale e inter- 
pretazione spirituale. Ma tale distinzione altro non è che la proiezione, in 
ambito esegetico, della fondamentale distinzione platonica di due livelli 
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di realtà, quella materiale (kosrzos assthetòs) e quella intellegibile (= spi- 
rituale) (Kosmos roetòs). Non era certo questa una novità assoluta in 
ambito cristiano, dato che spunti platonici più o meno felicemente elabo- 
rati si riscontrano ampiamente prima di Origene, e anche di Clemente: 
basti pensare a Valentino e Giustino. Ma la novità è che l’interpretazione 
platonica della realtà in senso divisivo, impersonata dalla contrapposi- 
zione tra la Gerusalemme terrena e la Gerusalemme celeste, è stata 
assunta da Origene con molto maggior rigore rispetto ai suoi predeces- 
sori e perciò ha condizionato, a guisa di criterio regolativo, tutti gli aspetti 
della sua riflessione, a cominciare dall’affermazione dell’assoluta incorpo- 
reità di Dio in polemica con i dottori asiatici, per tradursi asceticamente 
e misticamente nell’invito a superare in ogni campo il limite angusto della 
corporeità e la sua funzionalità meramente propedeutica, al fine di attin- 
gere il livello della spiritualità; il che significa passare dal senso letterale 
della Scrittura al senso spirituale, dall’umanità di Cristo alla sua divinità, 
dalla condizione di cristiano incipiente a quella di perfetto. 

Nel contesto di una riflessione ispirata a questo modulo interpreta- 
tivo della realtà si è inserita, anch’essa non meno determinante, l’esi- 
genza di contrastare la riflessione gnostica nei suoi fondamentali postu- 
lati. In questa prospettiva va valutata la proposta — che tale ha voluto 
essere — cosmologica e antropologica di Origene (cf. sopra, p. 145): in 
quanto era fondata sull’assoluta ineliminabile libertà di scelta di tutte le 
creature razionali, sempre artefici della propria condizione nel bene e 
nel male, nel progresso e nel regresso da una condizione all’altra, essa 
contrastava la dottrina gnostica di diverse nature degli esseri razionali, 
implicante l’assoggettamento del singolo a un destino predeterminato 
sia nel bene (creature spirituali) sia nel male (creature materiali o «ili- 
che»); in quanto ipotizzava, attraverso una lunga successione di mondi 
condizionata dagli esiti del libero esercizio della volontà delle creature 
razionali, il loro finale recupero, essa offriva una concreta possibilità, al 
di là delle semplici affermazioni verbali, di intendere come Dio potesse 
essere insieme giusto e buono. 

Questa fondamentale istanza antignostica della sua riflessione Ori- 
gene ha cercato di renderla concretamente operante ed efficace in 
ambito comunitario, continuando l’attività magisteriale di Panteno e di 
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Clemente. È indubbio che egli abbia avvertito più di quelli la presenza 
della comunità ecclesiale nella sua globalità: in questo senso riteniamo 
che vada interpretata la sua aspirazione al presbiterato, avversata da 
Demetrio per comprensibili esigenze di potere e realizzata, con le dram- 
matiche conseguenze che sappiamo, fuori di Alessandria. L'assidua atti- 
vità omiletica svolta da Origene a Cesarea e a Elia Capitolina è chiaro 
segno dell’esigenza che lo ha spinto ad allargare la portata della sua 
azione a tutto il complesso della comunità cristiana, senza far distinzioni 
di uditorio, anche a chi forse non era intellettualmente preparato ad 
apprezzare significato e valore delle sue omelie. 

È peraltro indubbio che il progetto che egli perseguiva, lo stesso in 
fondo di Clemente, era fondamentalmente elitario, perché il progresso 
dei fedeli che egli auspicava, dal livello di incipienti a quello di perfetti, 
da realizzare mediante lo studio assiduo della Scrittura portato avanti 
con l’ausilio della strumentazione filologica e soprattutto filosofica e 
sotto la direzione del maestro, se in teoria era aperto a tutti, di fatto si 
realizzava soltanto a beneficio di pochi. Non bastava sostituire allo «gno- 
stico» di Clemente il «perfetto» per smorzare l’avversione di molti a una 
concezione di pensiero che, anche senza incorrere nell’errore degli gno- 
stici, articolava comunque la comunità a due livelli e perciò sanzionava 
l’inferiorità intellettuale dei molti rispetto ai pochi. Tanto più che su que- 
sta strada Origene sembra essersi spinto anche al di là di Clemente. 
Quando egli oppone a Celso che le tante divisioni sussistenti all’interno 
delle comunità cristiane, da quello rilevate e derise, avevano in sostanza 
lo stesso significato di quelle che c'erano all’interno delle varie scuole di 
filosofia greca, questa affermazione, a prima vista sorprendente, non va 
intesa nel senso che Origene abbia effettivamente sottovalutato la sepa- 
razione, nell’ambito delle comunità cristiane, tra ortodossi ed eretici: 
essa va valutata esclusivamente in relazione a Celso, cioè a un estraneo, 
perché quando Origene predica, insegna e scrive a beneficio dei fedeli, 
cioè quasi sempre, la sua polemica contro gli eretici è costante. Quell’af- 
fermazione è però illuminante sotto un altro punto di vista, perché di 
fatto con essa Origene assimila la comunità cristiana a una scuola di filo- 
sofia greca, e quanto più spontanea e irriflessa sarà stata questa assimila- 
zione tanto più essa appare significativa. 
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Ormai infatti è assodato che egli modellava l’insegnamento da lui 
impartito nella scuola su quello delle scuole di filosofia, e l'essenza stessa 
del suo metodo di lavoro, fondato sulla ricerca e la proposta più che sul- 
l'affermazione apodittica, sembra trasferirci all’interno di una di quelle 
scuole. La distinzione che Origene propone all’inizio de I principi tra 
quello che, del dato di fede, è già stato stabilito e quello che invece è 
aperto alla ricerca di chi ne sia capace, in sostanza vuol dire che, fissati 
quei pochi capisaldi irriducibili di dottrina, per tutto il resto della pro- 
blematica teologica, ed era moltissimo, chi ne fosse in grado poteva libe- 
ramente approfondire, proporre e discutere, senza che la discussione 
dovesse giungere necessariamente a una soluzione, proprio come si 
faceva in quelle scuole di filosofia. In altri termini, per Origene la ricerca 
e la relativa discussione in cui si articola lo studio della Scrittura sono fini 
a se stesse, in quanto esercitano asceticamente, oltre che intellettual- 
mente, chi ne è interessato e perciò gli permettono di progredire, di 
innalzarsi al livello di perfetto. Anche questo livello è in pratica irrag- 
giungibile, ma quel che conta è proprio l'esercizio che di fatto finisce per 
identificarsi col risultato. Tutto ciò in un’Alessandria cristiana ormai 
compattata da Demetrio intorno all’autorità del vescovo, che tendeva 
all’appiattimento di ogni altra distinzione che non fosse quella tra clero 
e laici e necessariamente perseguiva anche una completa uniformità di 
dottrina, non poteva non apparire utopico: una stortura da eliminare. 
Per questo Origene è finito a Cesarea, dove trovava ancora un'aria per 
lui più — ma fino a quanto? — respirabile. 

A Cesarea Origene si è trovato in un ambiente in complesso, anche 
se tutt'altro che completamente, meno ostile, tanto più che il conferi- 
mento del presbiterato gli ha permesso di inserirsi in modo meno setto- 
riale che ad Alessandria nella vita della comunità: ma è chiaro che anche 
qui il suo anacronistico progetto era destinato a finire con lui. Peraltro, 
la sua fama ormai aveva ampiamente travalicato non soltanto il ristretto 
ambiente della scuola ma quello più vasto delle comunità di Cesarea ed 
Elia Capitolina, mentre nella stessa Alessandria, venute meno le diffi- 
coltà derivanti proprio dalla sua presenza fisica, alcune acquisizioni fon- 
damentali della sua riflessione dottrinale e della sua prassi esegetica, in 
quanto radicate nella tradizione culturale dell'ambiente, continuavano a 
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far avvertire il loro influsso non solo nella scuola ma gradualmente, in 
forza della connessione che dopo Demetrio si creò tra scuola ed episco- 
pato, in tutta la comunità cristiana di Alessandria e anche fuori. Ma sia 
la dottrina teologica del Logos sia la prassi esegetica largamente aperta 
all’uso dell’allegoria si configuravano quali esiti rilevanti di una metodo- 
logia della ricerca incentrata sulla larga utilizzazione, nello studio della 
Scrittura e nella conseguente elaborazione dottrinale, di concetti e 
moduli dedotti dalla filosofia greca. I risultati che la ricerca promossa da 
Origene su tali direttrici aveva conseguito erano stati tali da imporsi 
anche all’attenzione dell’intellettualità pagana, e questo risultato fu di 
grande rilevanza in una contingenza storica caratterizzata dalla profonda 
crisi politica, economica e sociale che travagliò l'impero romano nei 
decenni centrali del III secolo. 

La crisi infatti indebolì anche i valori più tradizionali e scosse profon- 
damente tutte le certezze su cui era fondata la vita del cittadino, e que- 
sto stato di cose favorì grandemente la diffusione della religione cristiana 
che, con la sua ormai ben ramificata organizzazione comunitaria, agli 
occhi di molti appariva in grado di sostituire efficacemente quei valori. 
In tale favorevole contingenza il diffondersi della fama di Origene e dei 
risultati della riflessione sia sua sia di altri che erano attivi lungo la stessa 
direttiva culturale — si pensi a Giulio Africano — era in grado di dimo- 
strare ormai superata l’inveterata pregiudiziale che valutava la religione 
cristiana adatta soltanto ad adepti fanatici e ignoranti, e quindi rimuo- 
veva la principale remora che faceva ostacolo alla sua diffusione nei ceti 
socialmente e culturalmente rappresentativi nella società di allora, che 
infatti cominciarono a interessarsi al cristianesimo in modo molto più 
impegnativo che non in precedenza. Di contro, la diffusione di queste 
idee e di questa impostazione culturale incontrò forti remore proprio 
all’interno della comunità cristiana, perché all’entusiastica adesione di 
molti si opponeva il rifiuto di altrettanti, ed erano remore diffuse non 
soltanto negli ambienti meno colti ma più largamente: infatti l’atavica 
diffidenza nei confronti delle manifestazioni più significative della cul- 
tura greca — retorica letteratura filosofia — non era affatto sopita e tro- 
vava alimento alla sua avversione proprio in questa nuova situazione cul- 
turale, in quanto la considerava capace di deformare il tradizionale patri- 


160 VI. LETTERATURA ALESSANDRINA 


monio di dottrina e di rinverdire nella sostanza, anche se in forma rinno- 
vata, i pericoli che la chiesa aveva corso in un passato ancora prossimo a 
causa degli gnostici. 


8. CULTURA E LETTERATURA ALESSANDRINA 
DOPO ORIGENE 


Il clima di conflittualità determinato dal contrasto fra l’impostazione 
culturale di Origene e una parte della comunità dei fedeli, contrasto che, 
ancora lui vivo, aveva cominciato ad avvertirsi e che poi accrebbe la sua 
intensità innescando varie polemiche nella seconda metà del III secolo 
fino all’inizio della controversia ariana nel IV, ebbe naturalmente riper- 
cussioni significative a livello letterario, che la scarsità della documenta- 
zione giunta a noi permette di apprezzare soltanto parzialmente. La 
vicenda umana di Origene aveva permesso al suo insegnamento e alle 
sue opere una diffusione, sempre in termini relativi, maggiore che per 
altri autori del passato. Tale ampia diffusione, oltre al peso intrinseco 
della sua riflessione, porterà alla lunga a una novità in termini stretta- 
mente letterari: la stesura di scritti sul pensiero di Origene. Per la prima 
volta in campo cristiano verranno composte opere destinate a difendere 
o a interpretare o a criticare un autore cristiano interno alla comunità; 
qualcosa di molto diverso dalle confutazioni antieretiche, che presup- 
pongono un avversario ormai dichiarato, anche se cristiano, da combat- 
tere. In questo caso, invece, si riconosce apertamente il peso di un’ere- 
dità culturale specifica all’interno del cristianesimo e si intende attualiz- 
zarla e difenderla, oppure opporsi a essa. Per rimanere nel campo delle 
opere difensive: conosciamo l’Apologia per Origene scritta da Panfilo e 
da Eusebio, sappiamo da Fozio (B:2/. cod. 117) di un’altra Apologia per 
Origene rimasta anonima, proveniente dagli ambienti di Didimo il 
Cieco, e di una breve opera interpretativa de I principi scritta proprio da 
Didimo; abbiamo già accennato alla Philocalia (cf. sopra, p. 146). Le 
opere appena menzionate si scaglionano lungo il corso del IV secolo, 
quando cioè la diffusione e la conseguente assimilazione o rigetto del- 
l’opera di Origene hanno avuto il tempo sufficiente per prodursi: pro- 
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vengono dai due centri dell’insegnamento origeniano, Cesarea e Ales- 
sandria, ma anche da aree che ne avevano visto il precoce diffondersi (la 
Cappadocia nel caso della Philocalia). In precedenza invece, cioè nella 
seconda metà del III secolo, la situazione è molto più fluida e non siamo 
in grado di stabilire, nei singoli conflitti dottrinali di cui siamo a cono- 
scenza, quanto il fattore specifico dell’insegnamento origeniano giocasse 
un ruolo. Eppure le poche informazioni a disposizione sugli autori più 
eminenti non mancano di metterli in rapporto con Origene, segno di 
come costui fosse percepito quale figura dominante del cristianesimo del 
tempo. 

Vediamo innanzitutto la situazione degli autori cristiani ad Alessan- 
dria. Dopo che Eracla, prima amico e collaboratore poi avversario di 
Origene, divenne vescovo, alla guida del didaskaleton succedette nel 
231/232 Dionigi, un allievo di Origene, secondo il racconto di Eusebio 
di Cesarea. Successivamente Dionigi divenne vescovo (247/248) e 
dovette gestire i gravi problemi causati da epidemie, dalle lotte civili e 
dalle persecuzioni di Decio e di Valeriano: durante la prima di queste 
lasciò prudentemente Alessandria, nella seconda fu mandato in esilio. 
Eusebio fa di Dionigi, dopo Origene, il secondo eroe del suo racconto. 
Comprendiamo i motivi di questa predilezione: in tutti i passi del ricco 
epistolario dionisiano riportati da Eusebio, che si tratti del problema dei 
lapsi (c£. sotto, p. 204) o dello scisma di Novaziano a Roma o della que- 
stione della reiterazione del battesimo per gli eretici, Dionigi mostra una 
vocazione alla mediazione e alla composizione dei conflitti all’interno 
della chiesa che quadra bene con le tendenze o le aspirazioni eusebiane. 
Si direbbe quasi che Eusebio abbia visto in Dionigi il modello di vescovo 
cui ispirarsi. Dionigi fu un notevole organizzatore ecclesiastico, se è sua 
l'invenzione delle lettere festali, grazie alle quali si mantenne in contatto 
con le varie comunità nel corso dell’esilio comminatogli durante la per- 
secuzione di Valeriano (257 d.C.): in esse comunicava la data della 
Pasqua, sempre problematica da determinare, e trattava i problemi 
all'ordine del giorno. 

Appartenente a famiglia altolocata, aveva avuto ottima istruzione: la 
sua prosa dimostra perfetta conoscenza della retorica, acuta sensibilità 
filologica e buona formazione filosofica. Purtroppo ciò che resta delle 
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sue opere sono solo frammenti. All’attività di scolarca dovrebbe connet- 
tersi il trattato Su//a natura, dedicato al figlio, e scritto contro la dottrina 
atomistica di Epicuro e a dimostrazione della concezione cristiana della 
creazione. Al tempo dell’episcopato appartiene il Su//e promesse. In due 
libri, esso costituisce la risposta al volume Confutazione degli allegoristi, 
scritto dal vescovo egiziano Nepote in difesa del millenarismo e contro 
la posizione alessandrina. Eusebio si diffonde sul pubblico dibattito 
affrontato ad Arsinoe da Dionigi con Coracione e gli altri seguaci di 
Nepote e sull’opinione dionisiana in merito all’Apocalissi, contenuta 
nel secondo libro del Sulle promesse. Nel frammento conservato da 
Eusebio, Dionigi sembra non volersi pronunciare sull’interpretazione 
dell’ Apocalissi, limitandosi con un filo di ironia a dirla piena di misteri 
insondabili: tiene quindi una posizione mediana rispetto a quanti la 
rifiutavano (abbiamo già visto la critica radicale di Gaio) e quanti la sol- 
lecitavano mediante l’interpretazione, nel novero dei quali è Origene. 
Pur senza seguirlo fino in fondo, di lui Dionigi prosegue comunque la 
battaglia antimillenarista e applica un aspetto importante del suo inse- 
gnamento: l’attenzione filologica. Con un serrato confronto stilistico fra 
IV vangelo e Apocalissi dimostra la diversità di autore, proponendo un 
diverso Giovanni per la paternità di quest’ultima: su questo punto 
quindi va oltre Origene, che attribuiva l’Apocalissi allo stesso autore del 
IV vangelo. 

Abbiamo toccato il problema dei rapporti di Dionigi con l’eredità 
origeniana. È certo che Dionigi non rinnegò l’antico maestro: il gesto di 
scrivergli una lettera in occasione della prigionia sotto Decio lo dimo- 
stra. Probabilmente, sorretto da una formazione culturale solida e in 
parte autonoma, sceverò nel suo insegnamento gli aspetti a sé congeniali, 
come dopo di lui fece Eusebio. Dionigi di sicuro non è attirato dalla ver- 
tiginosa visione protologica ed escatologica di Origene. Sappiamo che 
non accettava la preesistenza delle anime, ma si trattava di un punto spe- 
cifico, pur se di massima importanza per il «sistema» origeniano, e che 
era già in discussione prima di Origene: anche Clemente lo aveva affron- 
tato e rifiutato. Dionigi prosegue invece nell’interpretazione allegorica 
della Scrittura, come attestano i frammenti del Cormzzento all'Ecclesiaste 
conservati in tradizione catenaria. Allievo di Origene si dimostra anche 


8. Cultura e letteratura alessandrina dopo Origene 163 


nel corso della controversia dottrinale con l'omonimo vescovo romano 
Dionigi, al quale scrisse una lettera perduta e, successivamente, la Cow- 
futazione e apologia, autodifesa in quattro libri. 


È interessante notare come su questa disputa non sappiamo praticamente nulla 
da Eusebio; la maggior parte dei frammenti proviene da opere di Atanasio. La que- 
stione dei due Dionigi anticipa in realtà i termini della controversia ariana e prova il 
fatto che quest’ultima si radica nel terreno dottrinale alessandrino. I frammenti dio- 
nisiani sono stati di recente, a torto, sospettati di essere un falso. Sollecitato dalla 
polemica con i monarchiani della Pentapoli libica, Dionigi intorno al 258 aveva sot- 
tolineato la distinzione fra Padre e Figlio con espressioni (il Figlio «fattura» del 
Padre) che facevano pensare a una radicale diversità fra i due. Per questo era stato 
denunciato, a quanto pare da un gruppo di suoi stessi fedeli, presso il vescovo di 
Roma. Questi, sulla base della costante tendenza monarchiana della sua sede, affer- 
ma in una lettera inviata alla comunità alessandrina che non si possono predicare 
«ipostasi separate» nella monarchia divina. Dionigi di Alessandria, dimostrando dut- 
tilità umana e teologica, riconosce l’imprudenza di alcune sue precedenti espressio- 
ni, ricorre alla dottrina origeniana della generazione 40 4eterzo per ribadire il colle- 
gamento inscindibile fra Figlio e Padre e sfumare lo iato con l’interlocutore, ma riba- 
disce fermamente nello stesso tempo (come dice un frammento conservato da Basi- 
lio) che la dottrina delle tre ipostasi (anch’essa di matrice origeniana) è irrinunciabi- 
le. Il pezzo forte della sua argomentazione si individua nel tentativo di illustrare il 
rapporto fra Padre e Figlio con l’immagine della reciprocità circolare fra pensiero e 
parola, una similitudine articolata con grande capacità retorica. 

Una delle aporie storico-letterarie derivanti dal racconto di Eusebio è quella del- 
la sorte del didaskaleion alessandrino per tutta la seconda metà del secolo III. Infat- 
ti Eusebio, che per il periodo precedente Origene costruisce l’immagine della scuo- 
la esemplandola sulla situazione posteriore, dopo la salita all’episcopato di Dionigi 
non ne fa più parola sino ad Achilla, cioè sino al 280 circa; si è detto che Dionigi 
potrebbe aver conservato lo scolarcato insieme alla carica vescovile, ma non si vede 
allora la ragione del silenzio di Eusebio, e in ogni caso in questo modo non si atriva 
che al 265. L'ipotesi di una decadenza della scuola è assai debole, anche perché alcu- 
ni nomi ci sono comunque giunti. Da Filippo di Side, pur con le solite incertezze cro- 
nologiche, conosciamo due capiscuola: Teognosto e Pierio. 

Teognosto è ignorato da Eusebio e anche da Girolamo. Viene menzionato per la 
prima volta da Atanasio di Alessandria, che lo cita in appoggio alla sua teologia per 
l'affermazione che il Figlio deriva dalla sostanza (ousia) del Padre. Il frammento è 
tratto dall’unica opera conosciuta di Teognosto, di cui resta assai poco, le Hypotypo- 
seîs, in 7 libri: Fozio ne dà lo schema. Sia Atanasio sia Fozio sottolineano il legame 
di Teognosto con il pensiero di Origene, soprattutto per il suo carattere di ricerca. 
Un'altra notizia data da Fozio, secondo il quale Teognosto avrebbe parlato del Figlio 
come «creato» dal Padre, ci riporta agli stessi problemi di sviluppo della tradizione 
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teologica origeniana che travagliarono Dionigi, suo contemporaneo. Si ritrova in 
Teognosto la stessa tensione fra due poli, l’uno che imposta, secondo il classico sche- 
ma della Logostbeologie, in modo verticale il rapporto Padre e Figlio ribadendo la 
subordinazione del Figlio al Padre (donde le affermazioni, inaccettabili per la teolo- 
gia posteriore, del Figlio come creatura o fattura del Padre), e l’altro tendenzialmen- 
te orizzontale nell’affermazione della coeternità dei due, sviluppata anzi da Teogno- 
sto nel senso di specificare, andando oltre Origene, l’unità facendo derivare il Figlio 
dalla «sostanza» del Padre. A partire da Origene ci si poteva sbilanciare, come in 
effetti si fece, verso l’uno o l’altro dei due poli. 

Altra figura importante ad Alessandria e per alcuni versi misteriosa è quella di 
Pierio, anche se della sua vita si sa di più che nel caso di Teognosto. Per Eusebio fu 
un presbitero di vita ascetica, versato nella speculazione teologica, nell’esegesi e nel- 
l’omiletica, ma egli non dice né che fu a capo del didaskaleion né che fu maestro di 
Panfilo. Queste notizie risultano dal solito Filippo di Side, letto da Fozio. La sua atti- 
vità, qualunque sia stata, dovrebbe collocarsi ad Alessandria fra il 280 e l’inizio del 
TV secolo. Girolamo dice che si trasferì a Roma. Forse una notizia del papiro Bod- 
mer, che ha conservato gli Arti del martirio del vescovo Filea, getta luce su questa 
partenza e anche sul parziale silenzio di Eusebio: Pierio si sarebbe comportato in 
modo arrendevole verso l’autorità civile durante la persecuzione di Diocleziano, for- 
se per evitare complicazioni ai fedeli. Ma Filippo di Side riporta un’altra tradizione 
secondo cui fu martire. Girolamo dice che meritò per la sua dottrina il soprannome 
di «Origene il giovane»: i brevissimi frammenti rimasti impediscono però di farci 
un’idea precisa della sua opera. Gli scarni dati forniti da Fozio, che lo loda per lo sti- 
le chiaro e fluente, testimoniano la sua fedeltà all'insegnamento origeniano, compre- 
sa la dottrina della preesistenza delle anime, Girolamo ricorda un’omelia Su/ profeta 
Osea. Filippo di Side e Fozio ricordano un’opera Sul Vangelo di Luca, e Filippo 
aggiunge la menzione di un’omelia Sulla madre di Dio e di un elogio di Panfilo, il 
discepolo martire. Da Palladio sappiamo che Pierio divenne uno degli scrittori pre- 
feriti dal monachesimo. 

Sullo scorcio del III secolo il fenomeno del monachesimo è già presente in Egit- 
to e le sue componenti più colte risentono dell’insegnamento origeniano. Sappiamo 
purtroppo pochissimo di Ieraca di Leontopoli, un monaco, secondo Epifanio, di ten- 
denza origenista vissuto a cavallo fra III e IV secolo, attivo sotto l’episcopato di Pie- 
tro, e citato anche da Ario perché prospettava una teologia diversa dalla sua e, a quan- 
to pare, ortodossa. Epifanio precisa che compose molti commenti esegetici in copto 
e in greco. Il clima ascetico favoriva l’attenzione nei confronti del corpo, piegato dai 
monaci a seguire le esigenze spirituali più intense, e le speculazioni sulla sua sorte 
futura: Ieraca, a detta di Epifanio, negava la risurrezione della carne in favore di una 
solo spirituale e destinata a chi non fosse stato sposato: le nozze infatti farebbero par- 
te dell'economia nell’AT, superata dalla nuova. In questa impostazione si combinano 
tratti origeniani con un’arcaica tendenza encratita. Le speculazioni di Ieraca favoriro- 
no probabilmente la messa all'ordine del giorno del problema della risurrezione; di 
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certo dovettero creare difficoltà nella chiesa di Alessandria, come testimonia la com- 
posizione da parte del vescovo Pietro di un’opera sulla risurrezione. 

Pietro diventò vescovo di Alessandria nel 300 circa, essendo stato, dopo Achilla, 
a capo del didaskaleion; morì martire nel novembre 311. Lottò duramente contro 
Melizio di Licopoli, rigorista sulla questione degli apostati in tempo di persecuzione 
e contestatore del ruolo primaziale rivestito dal vescovo di Alessandria in Egitto. Dei 
suoi numerosi scritti restano solo frammenti, alcuni spuri. Dai successivi avversari di 
Origene, Pietro fu sfruttato, data la fama di santità, in senso antiorigenista. Gli Acta 
sancti Petri contengono un'aggiunta che gli mette in bocca una critica violenta a Ori 
gene. In realtà il massimo che si può dire di lui, attraverso la disamina dei pochi 
frammenti, è che criticò la dottrina della preesistenza, tradizionalmente in discussio- 
ne ad Alessandria, in un’opera Sull’anizza, e che nello scritto Sulla risurrezione pre- 
cisò che il mutamento del corpo risorto deve essere inteso nel senso di un cambia- 
mento di qualità e non di sostanza. Compose anche un’opera Sulla divinità e umani- 
tà di Cristo. In una lettera festale del 306 si occupa del problema della penitenza per 
i lapsi. 

Mentre l’insegnamento di Origene, senza celebrazioni e con le riserve 
di cui si è detto, entrava nondimeno a far parte del patrimonio culturale 
di Alessandria cristiana e continuava a essere discusso e rivissuto nel 
didaskaleion sino al IV secolo, all’inizio degli anni ‘40 del III secolo, 
quando ancora Origene era vivo e in piena attività, al momento di 
lasciarne la scuola a Cesarea un discepolo celebra il grande maestro con 
un discorso panegirico di spessore retorico e di commossa partecipa- 
zione: si tratta del Discorso di ringraziamento attribuito dalla tradizione 
a Gregorio il Taumaturgo, vescovo di Neocesarea del Ponto ed evange- 
lizzatore della regione alla metà del III secolo. Gregorio si acquistò 
grande fama di santità, testimoniata dal soprannome e divulgata da ben 
cinque Vite, fra cui una scritta da Gregorio di Nissa, che accoglie la tra- 
dizione del suo discepolato presso Origene. Tale tradizione è già atte- 
stata da Fusebio di Cesarea, il quale considera Gregorio autore del 
Discorso e lo identifica con un Teodoro da lui conosciuto. L'attribuzione 
del Discorso a Gregorio è stata messa in discussione da Nautin, che con- 
testa la validità della notizia eusebiana, e da altri studiosi dopo di lui. La 
critica non è tale da impedire di sostenere ancora la possibilità di tale 
paternità; essa induce tuttavia a non privilegiare il Discorso facendone, 
come abitualmente si usava, la pietra di paragone sulla quale misurare 
l'autenticità di altri scritti attribuiti a Gregorio: la ricostruzione del pro- 
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filo di questo scrittore deve essere frutto di un riesame generale delle 
opere che vanno sotto il suo nome. 


Sicuramente gregoriane sono l’Epistola canonica sui problemi disciplinari cau- 
sati da un’invasione di goti e boradi nel Ponto, e la Metafrasi all’Ecclesiaste. Se la 
prima opera mette in contatto con le preoccupazioni pastorali di Gregorio interne 
alla chiesa, la seconda, una parafrasi in greco classico dell’Ecclesiaste, appare in 
continuità con l’attenzione rivolta in area alessandrina a questo difficile libro bibli- 
co (si ricordi il commento di Dionigi): si distingue, nel caso del Taumaturgo, una 
speciale intenzione apologetica nell’attenuazione mediante la riscrittura delle diffi- 
coltà sintattiche e ideologiche presenti in esso. Da uguale matrice apologetica, lega- 
ta all’attività missionaria presso i pagani colti, derivano tre scritti: il perduto Di4/o- 
go con Geliano, di cui resta solo una frase conservata da Basilio; una lettera, in real- 
tà un breve trattato, attribuita al Taumaturgo dalla traduzione siriaca con il titolo A 
Filagrio, sul consustanziale (inesatto, perché non vi si parla del termine; la tradizio- 
ne greca l’assegna soprattutto al Nazianzeno col titolo A/ zoraco Evagrio, sulla divi- 
nità); infine un altro dialogo, A Teoporzpo, su passibilità e impassibilità in Dio, giun- 
to in traduzione siriaca. Questi scritti hanno causato perplessità per un’apparente 
impostazione monarchiana, improbabile in un discepolo di Origene: in particolare 
la frase citata da Basilio del Dialogo con Geliano era addotta dal vescovo Atarbio di 
Neocesarea proprio contro la dottrina delle tre ipostasi sostenuta da Basilio. Ma si 
potrebbe spiegare questa difficoltà con la necessità per il Taumaturgo di insistere, 
in chiave apologetica, sull’unicità di Dio, un tema su cui i pagani colti del tempo, 
cui il dialogo era destinato, erano sensibilizzati; d’altra parte l’uso di una termino- 
logia tecnica trinitaria sarebbe stato fuori luogo con interlocutori estranei alla pro- 
blematica. Ciò non toglie che Gregorio possa aver piegato l’iniziale impostazione 
teologica origeniana a sottolineare soprattutto l’unità di Dio, seppure articolata, 
proprio per superare le obiezioni dei monarchiani. È una ricerca di chiarificazione 
che, sebbene approdata a un altro esito, abbiamo constatato anche in Teognosto. 
Certamente non autentica è una Professione di fede, riportata dal Nisseno come del 
Taumaturgo, i cui due ultimi articoli sullo Spirito Santo e sulla Trinità appaiono 
risalire al IV secolo. In conclusione, sulla base dei contenuti si potrebbe proporre, 
sia pure con prudenza, la distinzione fra l’autore del Discorso di ringraziamento e il 
Taumaturgo, autore degli scritti sopra menzionati. Meno prudente sarebbe spinger- 
si fino a negare il discepolato presso Origene del Taumaturgo, una notizia attestata 
da Eusebio sulla base di Panfilo e confermata da Gregorio di Nissa, il quale cono- 
sceva tradizioni orali locali sul Taumaturgo: la confusione fra i due personaggi 
potrebbe essere avvenuta proprio per questa comune appartenenza alla cerchia dei 
discepoli di Origene. E nulla vieta di pensare che le mutate condizioni ambientali 
abbiano potuto spingere il Taumaturgo a modificare le idee teologiche a suo tempo 
acquisite. 


8. Cultura e letteratura alessandrina dopo Origene 167 


Nel Discorso di ringraziamento l’autore inizia esponendo la sua grati- 
tudine verso Origene, si diffonde sull'effetto profondo che la cono- 
scenza del maestro suscitava nei discepoli, «un amore che trafigge» e che 
induceva a trascurare tutto tranne «l'oggetto dell'amore: la filosofia e 
l’uomo che l’insegnava». Così egli, che pensava di recarsi a Berito 
(odierna Beirut) per studi di diritto, resta a Cesarea. L'insegnamento di 
Origene ivi descritto è simile a quello impartito nelle scuole filosofiche, 
con ampia apertura al dialogo socratico con gli allievi e con approdo 
finale alla Scrittura, alla quale l’iniziazione filosofica era propedeutica, 
Non viene però sottolineato il carattere di ricerca della riflessione orige- 
niana, come invece farà Panfilo. Il Discorso si chiude con il commosso 
saluto e la richiesta al maestro di pregare per chi parte. 


9. L'AVVIO DEL CONFLITTO 
SULL’EREDITA DI ORIGENE: 
PANFILO DI CESAREA E METODIO DI OLIMPO 


Panfilo fu autore della prima Apologia per Origene: essa segnò le linee 
fondamentali dell’interpretazione che di Origene venne data negli 
ambienti a lui favorevoli per tutto il IV secolo. Nacque a Berito e morì 
martire a Cesarea nel 310, dopo una prigionia di tre anni. Eusebio, suo 
affezionatissimo allievo, ne scrisse una Vita, perduta, e lo ricordò ampia- 
mente nei Martiri di Palestina. Fu alla scuola di Pierio ad Alessandria, 
come dice Filippo di Side ripreso da Fozio, mentre Eusebio non è altret- 
tanto chiaro in tal senso. Stabilitosi quindi a Cesarea, sulle orme di Ori- 
gene, divenne presbitero, curò l'ampliamento della biblioteca e la tra- 
scrizione e conservazione delle opere origeniane. 

È significativo che questa attività anche di insegnamento non si sia 
tradotta nella composizione di sue opere autonome. Se non fosse per 
l’Apologita, in sei libri — l’ultimo aggiunto da Eusebio, il quale collaborò 
a tutta la stesura dell’opera scritta mentre il maestro era in carcere —, non 
avremmo nulla di Panfilo. Di quest’opera ci resta solo il primo libro, di 
natura dottrinale, nella traduzione latina di Rufino, sostanzialmente 
fedele, con i soliti adattamenti all’ortodossia posteriore per quanto 
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riguarda la materia trinitaria e forse la risurrezione. Gli altri libri dove- 
vano esaminare le circostanze contestate della vita di Origene. Il primo 
libro dell’ Apologia è diviso in tre parti: nell’importante prefazione, Pan- 
filo dà una descrizione sarcastica dei detrattori di Origene, espone il suo 
metodo, consistente nel far parlare Origene stesso in sua propria difesa 
mediante un'accurata selezione di brani, e fornisce la personale interpre- 
tazione di Origene, facendo leva sull’atteggiamento di ricerca assunto 
dall’Alessandrino. Segue una prima sezione in cui la dottrina origeniana 
è esposta positivamente mediante una selezione soprattutto de I principî, 
e una seconda sezione con l’elenco di nove capi di accusa, in cui i brani 
tratti da I principi sono scarsamente presenti: tale uso calibrato è segno 
dell’attenzione tutta particolare dedicata a quest'opera origeniana, evi- 
dentemente al centro delle critiche e considerata sia da Panfilo sia dagli 
avversari la più importante. La rinuncia a interpretare e giustificare le 
posizioni più controverse di Origene, difese solo mediante una selezione 
mirata di passi, indebolisce senza dubbio il peso dell’affermazione di 
Panfilo sul carattere euristico della teologia origeniana, che serve soprat- 
tutto da scusante per eventuali errori. D'altra parte, l’antologizzazione 
consente di recuperare molti frammenti di opere origeniane altrimenti 
perdute. Quanto all’elenco delle accuse, quelle di maggior peso nelle cit- 
costanze presenti, secondo Panfilo, riguardano la risurrezione e proba- 
bilmente risentono dell’attualità della tematica che si coglie in diversi 
luoghi in quel torno di anni. 

In effetti proprio nello stesso periodo Metodio di Olimpo andava 
scrivendo il suo dialogo Aglaofone o Sulla risurrezione in tre libri. Di 
solito si pensa che Panfilo risponda proprio a lui con l’Apologia per Ori- 
gene. Abbiamo però già sottolineato l’attualità della tematica (cf. sopra 
quanto detto riguardo a Ieraca e Pietro) sullo scorcio del ITI secolo e, a 
leggere spassionatamente, in alcuni punti sembra piuttosto che sia Meto- 
dio che replica a Panfilo. A ogni modo, quando Eusebio aggiunse il sesto 
libro all’Apologia pensava probabilmente al Sulla risurrezione allorché, 
in un frammento conservato da Girolamo, accusa Metodio di un volta- 
faccia vergognoso per uno che aveva scritto tanto alla maniera orige- 
niana. Eusebio vendicò l’offesa non inserendolo nella sua Storia della 
chiesa: pertanto della vita di Metodio non sappiamo nulla perché le 
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poche notizie giunte sono contraddittorie. Girolamo, che invece ne parla 
nel de viris illustribus, precisando che le opere metodiane sono molto 
lette, lo dice vescovo di Olimpo (Licia in Asia Minore) e poi di Tiro, e 
non sa bene in quale persecuzione morì martire. Se si accetta il dato del 
martirio, Metodio dovrebbe essere morto intorno al 311. Nei suoi scritti 
si mostra come maestro di vita spirituale, operante in circoli ristretti e 
selezionati. 

Volendo abbracciare con uno sguardo complessivo l’opera metodiana 
bisogna dire che il giudizio malevolo di Eusebio coglie una parte di 
verità: la ricerca di Metodio è stata volta a rielaborare, selezionare e inte- 
grare nella tradizione asiatica, cui egli appartiene e dalla quale — soprat- 
tutto da Ireneo — assume le idee di fondo, quanto di positivo e di 
fecondo poteva trarre dalla lezione origeniana e in generale alessandrina 
(Metodio non è estraneo alla conoscenza di Clemente Alessandrino e di 
Filone). Naturalmente l'impresa era tale da far correre molti rischi: il più 
immediato e banale era quello di passare per un mero imitatore di Ori- 
gene. Di maggior peso risulta il rischio di non riuscire a conciliare l’im- 
postazione platonica della cultura alessandrina con quella realista della 
cultura asiatica. Alla lunga questa tensione irrisolta verrà alla luce nei 
dialoghi più tardi (Xenon o Sulla creazione; Aglaofone o Sulla risurre- 
zione) nei quali Metodio affronta i temi di fondo del contrasto in proto- 
logia e in escatologia. 

Di solito si considera il Sirzposio o Sulla castità l’opera più tributaria 
di Origene, non toccata dalla polemica con lui. A ben vedere però anche 
in questa Metodio compie, nei confronti di simbologie chiaramente di 
marca origeniana, spostamenti di senso notevoli, sì che i significati ultimi 
cambiano: in particolare già in questo scritto viene respinta l’imposta- 
zione origeniana sui temi della preesistenza e della risurrezione. Il Si- 
posto è peraltro l’opera più conosciuta e apprezzata di Metodio, ed è 
anche l’unica a essere conservata integralmente in greco. Quasi tutti gli 
scritti metodiani sono dialoghi, una scelta di genere significativa di una 
volontà di confronto e di discussione pacata, alla maniera dei dialoghi 
filosofici. Il Sir4posio rappresenta un caso a sé, in quanto l’imitazione 
dell’omonima opera platonica è particolarmente sentita sia nell’inqua- 
dramento «a cornice» (due vergini discorrono sul dialogo avvenuto fra 
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dieci vergini nel giardino di Virtù, figlia di Filosofia), sia nel carattere 
encomiastico dei dieci discorsi incentrati sull’esaltazione della castità, 
proposta all'attenzione del lettore in luogo dell’eros platonico. 

L’intento di Metodio è certo emulativo ma non puramente oppositivo 
rispetto a Platone. Egli giunge, a tratti, a considerare la castità come 
l’ideale punto di arrivo della concezione platonica dell’eros come desi- 
derio di generare nel bello. La castità cristiana non si limita a negare 
l’eros platonico ma pretende di proporsi come suprema espressione del- 
l’amore cristiano. «Solo l’amore per Cristo — dice Metodio — mantiene la 
vergine pura». Questo amore, e qui Metodio concorda in pieno con Ori- 
gene, si alimenta con la meditazione della Scrittura, vivificata dall’inter- 
pretazione spirituale. Bisogna inoltre rilevare che in base al modello pla- 
tonico il Simposio prevede una dialettica e relativa differenziazione delle 
posizioni delle dieci oratrici, fra cui spicca la famosa Tecla, ma nessuna 
delle quali può dire di aver esaurito il discorso e quindi di corrispondere 
in toto al pensiero dell’autore. Ciò consente a Metodio di armonizzare 
punti di vista parzialmente discordanti: nel primo discorso propone la 
visione, vicina alle teorie conosciute come di Ieraca (cf. p. 165), di una 
progressiva educazione dell’essere umano alla castità, culminante nella 
predicazione della verginità da parte di Cristo nel NT. Tale punto di vista 
è corretto dal secondo discorso che intende riaffermare la validità del- 
l'istituto matrimoniale all’interno del disegno salvifico di Dio. In 
sostanza Metodio, pur additando la verginità quale condizione superiore 
di vita cristiana, si sforza di mantenersi equilibrato e di evitare l’encrati- 
smo. L’opera è antesignana di una letteratura protrettica destinata a 
grandi fortune e rivolta soprattutto alle donne. Si segnala in questo 
ambito per una valorizzazione del femminile che non avrà uguali: le 
interlocutrici, ciascuna a partire da un passo biblico, toccano tutti i punti 
significativi della dottrina cristiana, in una competizione che diventa 
gioco intellettuale. Chiude il Sizzposio un inno, in metro giambico con 
irregolarità prosodiche, avente Tecla per corifea. È diviso in 24 strofe di 
quattro versi intercalate da un ritornello. Le lettere iniziali di ciascuna 
strofa corrispondono alla serie alfabetica. 

Le altre opere metodiane sono giunte in traduzione paleoslava, 
dovute all’erronea confusione con Metodio evangelizzatore degli slavi. 
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In alcuni casi abbiamo frammenti in greco. Ampia la parte conservata in 
originale nel caso del dialogo Sw/ libero arbitrio, rivolto contro lo gnosti- 
cismo valentiniano: concerne principalmente il problema dell’origine del 
male e della materia. Nell'ambito dell’argomentazione su Dio creatore si 
inserisce la trattazione sulla libertà dell’uomo, creato da Dio capace di 
scegliere, quindi responsabile del male. I dialoghi metodiani in cui Ori- 
gene viene esplicitamente criticato sono, come abbiamo detto, Aglaofone 
o Sulla risurrezione e Xenon o Sulla creazione. Il primo è in tre libri, 
giunti in paleoslavo con abbreviazioni e in frammenti greci e siriaci. È 
ambientato nella casa nel medico Aglaofone. La prima parte è dedicata 
agli argomenti contrari alla risurrezione della carne svolti da Aglaofone, 
un cristiano platonico, e da Proclo, un origeniano che cita un lungo 
brano del commento di Origene al Sal 1. La seconda parte è riservata ai 
difensori del dogma Eubulio e Memiano. Metodio sviluppa un’antropo- 
logia unitiva e contesta a Origene non la negazione del dogma, bensì una 
sua comprensione pericolosamente aperta al dualismo antropologico. 
Dello Xeon o Sulla creazione abbiamo solo frammenti citati da Fozio. 
In base a essi vediamo Metodio attaccare Origene per l’interpretazione 
elitaria del cristianesimo e su un punto di difficile intelligenza della dot- 
trina origeniana: la presenza ab 4eterno nel Logos delle idee della crea- 
zione, sostenuta ne I principi, che gli sembra pericolosamente prossima 
alla teoria della creazione coeterna a Dio. Solo in paleoslavo si conser- 
vano tre scritti esegetici di impostazione allegorica su passi biblici diffi- 
cili: Sui cibi (sulle prescrizioni alimentari e sulla giovenca rossa di Nm 
19); Sulla lebbra (sulle prescrizioni igieniche di Lv 13); Sulla sanguisuga 
(su due brani di Pr 30 e del Sal 18). Fra le opere perdute particolarmente 
grave la scomparsa del Contro Porfirio, la prima risposta da parte cri- 
stiana all’attacco del filosofo neoplatonico nel Contro i cristiani, e di 
un’opera esegetica, secondo Girolamo di critica a Origene, il Sulla pito- 
nessa, che trattava della difficile interpretazione dell'episodio della maga 
di Endor, oggetto di ripetuta attenzione da parte degli esegeti nella let- 
teratura cristiana antica (cf. pp. 116 e 175). 

Ci è giunto sia in greco sia nella traduzione latina di Rufino un Diglogo sulla ret- 


ta fede în Dio, in cinque libri. L’ortodosso Adamanzio discute con due seguaci di 
Marcione, un seguace di Bardesane e due valentiniani. Sulla base del nome dell’in- 
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terlocutore ortodosso il trattato venne attribuito a Origene e per questo tradotto da 
Rufino. L'opeta ha carattere compilativo, mostrando vistosi prestiti da opere meto- 
diane e correzioni della dottrina origeniana sulla risurrezione. Siccome poi la tradu- 
zione di Rufino diverge dal testo greco in alcuni punti e presenta anche aggiunte, si 
discute su quale sia il testo originale e la sua datazione, se intorno al 300 o dopo 
Costantino. La questione è ulteriormente complicata dal fatto che un lungo brano 
del Dialogo, coincidente con un brano del Su/ libero arbitrio di Metodio, si trova 
anche nella Preparazione evangelica di Eusebio di Cesarea sotto il nome di un fanto- 
matico Massimo, che Eusebio colloca al tempo di Settimio Severo: si pone quindi il 
problema di un’eventuale forite anteriore a Metodio. 


10. LA REAZIONE ANTIOCHENA 
ALL’ALESSANDRINISMO FRA III E IV SECOLO 


Il conflitto dottrinale più serio della seconda metà del III secolo si 
sviluppò ad Antiochia, che rimarrà a lungo l’epicentro di una serie di 
ctisi nella cristianità antica. Fra 264 e 268 i vescovi delle chiese vicine, 
alcuni dei quali allievi di Origene, cercarono ripetutamente, alla fine riu- 
scendoci, di mettere sotto accusa Paolo di Samosata, il potente vescovo 
di Antiochia nonché alto funzionario della regina Zenobia. Nel 268 in un 
concilio Paolo fu accusato di eresia a seguito del pubblico dibattito con- 
dotto con Malchione, un presbitero antiocheno maestro di retorica. 
Paolo di fatto fu espulso dalla sede solo due anni dopo, alla caduta di 
Zenobia. La questione ci interessa perché del concilio del 268 furono 
prodotti gli Art, dei quali sono pervenuti frammenti, tramandati a par- 
tire dal V secolo da autori antinestoriani. Sono stati sospettati, sulla base 
però di un’analisi terminologica alquanto superficiale, di essere una fal- 
sificazione apollinarista. I frammenti sono importanti perché costitui- 
scono una delle poche reliquie di un procedimento caratteristico della 
chiesa antica, il pubblico dibattito, che non sempre veniva messo per 
iscritto dai tachigrafi. Un esempio è costituito dall’origeniano Dialogo 
con Eraclide, dove però, oltre ai tagli operati, le parti sono assolutamente 
sbilanciate data la superiorità dell’Alessandrino; invece nel dibattito fra 
Malchione e Paolo i contendenti sono entrambi buoni dialettici, con una 
certa formazione filosofica. 
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Recenti studi (de Navascués) hanno approfondito la conoscenza della dottrina di 
Paolo. Questi non può definirsi, al di là delle accuse semplificatrici che gli furono 
mosse, né un monarchiano modalista — nonostante la tendenza monarchiana —, per- 
ché non identifica il Padre con il Logos anche se non concepisce quest’ultimo come 
sussistente ipostaticamente, né un adozionista, perché afferma la filiazione reale del 
Logos da Dio. Paolo desidera salvaguardare sia una concezione altissima del Logos 
sia la reale e completa umanità di Gesù Cristo, nel quale il Logos si incarna così da 
diventare il Figlio di Dio, grazie all’azione dinamica dello Spirito. In questo modo 
Paolo collega, con una sintesi teologica non perfettamente riuscita, caratteri arcaici 
della tradizione antiochena con alcune tendenze che rimarranno costanti di questa 
tradizione, in opposizione all’alessandrinismo: la valorizzazione dell'umanità di Cri- 
sto e un modo debole di esprimere l’unità della persona di Gesù Cristo. 

Collegato invece con Origene e con l’impostazione della Logostheologie, radica- 
lizzata nel senso della distinzione fra Padre e Figlio in funzione antimonarchiana, 
sembra essere stato Luciano, presbitero di Antiochia e maestro di Ario, espulso per 
un periodo dalla sua chiesa, poi riammesso, e morto martire a Nicomedia nel 312. 
Fu molto venerato dalla madre di Costantino, Elena. Alessandro di Alessandria dice 
che fu allievo di Paolo di Samosata, ma l’affermazione pare dettata da polemica e 
non trova conferma nella sua Professione di fede, di stretta impostazione origeniana, 
riportata dalla sinodo antiochena del 341. Si può ipotizzare che, a seguito della con- 
danna ottenuta in Antiochia, comunità incline alla teologia monarchiana, Luciano 
abbia moderato divisismo teologico e subordinazionismo e sia giunto alla formula 
riportata nella sinodo. Del resto Girolamo ci parla di diversi suoi «libelli de fide». 
Ma soprattutto Girolamo lo loda come uomo dottissimo, versato nella Scrittura sì da 
curare la revisione del testo greco, chiamata «lucianea». Da questo dato è però erro- 
neo inferire una presunta fondazione da parte di Luciano della successiva scuola ese- 
getica antiochena. 


Si è accennato sopra al persistere nella teologia antiochena della ten- 
denza monarchiana unita alla valorizzazione dell'umanità di Cristo. 
Questi elementi dottrinali si riscontrano in una delle personalità più 
interessanti dei primi decenni del IV secolo, Eustazio di Antiochia. 


Originario di Side in Panfilia, fu vescovo di Berea in Siria, circondato da notevole 
fama per il comportamento coraggioso durante l’ultima persecuzione e per dottrina. 
Fu consultato da Alessandro di Alessandria, a proposito delle difficoltà incontrate con 
i seguaci di Ieraca. Fra 324 e 325 venne trasferito alla sede di Antiochia, in segno di 
onore. Pattecipò al concilio di Nicea del 325, dove ebbe una posizione preminente, ma 
già da prima si era interessato ad Ario, mostrandogli la più netta opposizione. Uscito 
rafforzato dal concilio, Eustazio agì con mano dura contro una parte del suo clero, 
accusato di tendenze ariane: Antiochia, come abbiamo visto a proposito di Paolo e di 
Luciano, era terra di contrasti violenti fra le due opposte tendenze teologiche del 
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monarchianismo e della teologia del Logos; diciamo ancora che qui si era formato il 
successore, per pochi mesi, di Eustazio, Paolino di Tito, uno dei primi sostenitori di 
Ario. L'intransigenza disciplinare di Eustazio provocò una reazione interna ed esterna 
e, dopo una serie di accuse solo in parte pretestuose, egli venne deposto da un conci- 
lio nel 327 ed esiliato in Tracia. Si ignora il periodo della morte, di solito collocata pri- 
ma del 337. Ad Antiochia rimase, ben vivo, il partito degli eustaziani. 


La produzione letteraria di Eustazio fu, stando ai titoli tramandati da 
Girolamo, e soprattutto da Teodoreto e dalle catene esegetiche, assai 
vasta e varia: tanto più duole la sua quasi totale perdita. A parte una serie 
di scritti legati alla controversia ariana, molti titoli riguardano argomenti 
esegetici, forse trattati nella predicazione. Girolamo, in particolare, 
ricorda due trattati, Sull’animza e Sulla pitonessa, quest'ultimo conservato 
per intero, entrambi precedenti la questione ariana. In effetti, anche se 
l’attività di politica religiosa più significativa di Eustazio si esplicò da 
Nicea in poi, la sua formazione intellettuale è perfettamente compiuta 
già in precedenza e risente delle problematiche dello scorcio finale del 
III secolo. Eustazio, come Metodio, è un rappresentante della tradizione 
asiatica. I due divergono però nelle modalità di presentazione: mentre 
Metodio cercava una sintesi con l'impostazione culturale alessandrina, 
Eustazio porta avanti un discorso interno, cercando di sviluppare i pre- 
supposti della propria tradizione, per rispondere alle sollecitazioni 
altrui. 

Lo si vede bene nel Su//a pitonessa, nel quale attacca Origene a pro- 
posito dell’interpretazione da questo data in due omelie del celebre epi- 
sodio della maga che, consultata dal re Saul, evoca dagli inferi il profeta 
Samuele (cf. 1Re 28). Origene era stato il primo interprete cristiano a 
sostenere, contro la consolidata tradizione asiatica risalente alla perduta 
opera di Ippolito, la veridicità dell’evocazione, che destava scandalo 
presso i lettori per l’implicito potere assegnato alla strega sull’anima di 
un giusto. Eustazio si oppone a Origene, da lui accusato di sottoporre 
indiscriminatamente tutta la Scrittura a procedimento allegorico e di 
rifiutare solo in questo caso una legittima allegorizzazione. Eustazio si 
preoccupa di allargare il discorso rispetto al caso specifico mettendo in 
discussione i fondamenti stessi dell’ermeneutica origeniana. Egli 
sostiene che Origene assume il testo della Scrittura parola per parola, al 
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fine di poter allegorizzare quando e come vuole, trascurando di valutare 
la parola alla luce del senso della frase e la frase nel contesto. Trala- 
sciando di soffermarci sulla fondatezza dell’accusa, è indubbio il fatto 
che Eustazio riesce a proporre con autonomia un preciso criterio per 
l’ermeneutica biblica. 


Dal punto di vista teologico Eustazio parla di Padre e Figlio come di due proso- 
pa nell'unica natura divina (per la quale usa il termine ipostasà). Il termine prosopon 
risaliva a Ippolito, che a suo tempo lo aveva usato per rilevare la distinzione fra Padre 
e Figlio contro il monarchiano Noeto, ma.adesso veniva riproposto consapevolmen- 
te da Eustazio in opposizione alla linea alessandrina che indicava col termine iposta- 
sé le individualità divine; prosopor invece rilevava più blandamente l’individualità. 
Con la formula: un’ipostasi, due prosopa, Eustazio si qualifica quindi come un 
monarchiano moderato. 

Sul problema dell’anima Eustazio aveva scritto prima della controversia ariana 
un trattato diretto contro i filosofi e ricordato da Girolamo. Tornò poi a scrivere 
un’altra opera in argomento, questa volta contro gli ariani, di cui restano frammen- 
ti. Eustazio vi attacca un punto che fino ad allora non era stato preso in considera- 
zione nella controversia, anche perché non tutti gli antiariani lo sentivano come un 
problema, quello della cristologia ariana impostata sullo schema /ogos-carne (gr. 
sarx). Gli ariani (ma la concezione era largamente diffusa) ritenevano che il corpo di 
Cristo fosse animato dal Logos invece che dall’anima, e anche per questa via traeva- 
no come conseguenza l’inferiorità del Logos rispetto al Padre in quanto al Logos 
attribuivano le sensazioni di paura, ripulsa ecc. testimoniate dai vangeli prima della 
passione. Eustazio, al contrario, insiste sulla realtà e completezza dell’umanità di Cri- 
sto e considera insufficiente l'impostazione ariana. 


LETTURA 


Presentiamo una breve scelta di passi origeniani sui fondamenti dell’ermeneu- 
tica scritturistica: nel primo Origene riconosce che non c'è di per sé nessuna evi- 
denza immediata circa la messianicità di Gesù Cristo sulla base esclusiva della let- 
tura dell’AT. Il rapporto è dunque inverso: è a partire da Cristo e dalla compren- 
sione che di lui hanno i cristiani che si deve leggere e interpretare l'AT. Il secondo 
brano rielabora alcuni criteri ermeneutici che già erano stati di Filone: le parti 
incomprensibili o incongrue o inaccettabili della Scrittura sono appositamente 
messe dallo Spirito per indurre a passare al senso allegorico. Segue il brano delle 
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Omelie sull’Esodo che wlustra l’inesauribile fecondità del rapporto fra interprete 
e Scrittura, mentre l’ultimo brano, tratto dal Commento a Giovanni, prospetta la 
limitatezza della Scrittura stessa, in quanto composta nel linguaggio umano, rispet- 
to alla comprensione diretta di Dio. 


AT e NT si sorreggono vicendevolmente (da I principi) 


Dimostrando brevemente la divinità di Gesù e adducendo le profezie su di 
lui, noi insieme dimostriamo che sono ispirate da Dio le Scritture che profetiz- 
zano di lui, le parole che annunciano la sua venuta e il suo insegnamento, pro- 
nunciate con potenza e autorità e che per questo hanno conquistato il fior fiore 
delle genti. Bisogna però riconoscere che il carattere divino degli scritti profeti- 
ci e il significato spirituale della legge di Mosè si sono rivelati con la venuta di 
Cristo: infatti prima di essa non era possibile addurre argomenti evidenti sul- 
l'ispirazione del Vecchio Testamento. Invece la venuta di Gesù ha spinto quan- 
ti potevano dubitare del carattere divino della legge e dei profeti a riconoscerli 
chiaramente come scritti per grazia celeste [...]. E la luce contenuta nella legge 
di Mosè, coperta da un velo, risplendette alla venuta di Gesù, perché fu tolto il 
velo, e subito si è potuto avere conoscenza dei beni di cui l’espressione lettera- 
le conteneva l’ombra (2Cor 3,15; Eb 10,1) (IV,1,6). 


Il rapporto fra senso letterale e senso spirituale (da I principi) 


Ma se l’utilità della legge ci si rivelasse chiaramente da sé in tutti i particola- 
ri, e così anche la coerenza e la compiutezza della storia, noi non crederemmo 
che le Scritture possano avere anche altro significato oltre quello accessibile a 
tutti: perciò la Parola di Dio ha fatto in modo che sia nella legge sia nei raccon- 
ti storici venissero inseriti passi di argomento inverosimile atti a suscitare scan- 
dalo e difficoltà. Con ciò ha voluto evitare che noi, tutti tratti da un testo che 
presentasse solo allettamenti e non imparando nulla degno di Dio, alla fine ci 
allontanassimo dalla vera dottrina; ovvero non stimolati dal testo non appren- 
dessimo nulla di più divino. Occorre anche sapere che lo scopo principale che 
la Parola si proponeva era quello di far conoscere la corrispondenza nelle veri- 
tà spirituali, fra ciò che è accaduto e ciò che si deve fare: perciò, dove ha trova- 
to che gli avvenimenti storici potevano adattarsi alle verità più nascoste, se ne è 
servito per celare ai più il senso più profondo; là dove invece non c’era corri- 
spondenza fra l’esposizione del senso spirituale e lo svolgimento di alcuni fatti, 
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preordinati in funzione delle verità più nascoste, qui la Scrittura ha inserito fra 
i fatti storici particolari non reali, sia nel senso che non potevano verificarsi, sia 
nel senso che potevano verificarsi ma non si sono verificati, E qualche volta sono 
state inserite solo poche espressioni non vere secondo il senso corporeo; a volte 
ne sono state inserite di più (IV,2,9). [...] Quale persona assennata crederà che 
ci siano stati un primo, secondo e terzo giorno, di sera e di mattina, senza sole, 
luna e astri (Gen 1,5ss) e il primo giorno anche senza cielo? Chi è tanto sciocco 
da credere che Dio a mo’ di agricoltore abbia piantato il paradiso in Eden ver- 
so oriente e in questo abbia creato l’albero della vita visibile e sensibile, sì che 
chi ne avesse gustato il frutto con i denti corporei avrebbe ricevuto la vita? [...] 
Se la Scrittura dice che Dio di sera passeggiava nel paradiso e che Adamo si 
nascose sotto l’albero, nessuno dubiterà che qui simbolicamente sono indicati 
alcuni misteri per mezzo di un fatto apparente ma che in realtà non è avvenuto 
(IV,3,1). 

[...] Riguardo a tutta la Scrittura divina ci troviamo nella condizione che 
essa nella sua totalità ha significato spirituale ma non tutta ha significato lettera- 
le, poiché in più punti si dimostra che il senso letterale è impossibile (IV,3,5) [tr. 
M. Simonetti]. 


L'inesauribile insegnamento della Scrittura (dalla prima omelia sull’Esodo) 


Mi sembra che ogni parola della divina Scrittura sia simile a un seme la cui 
natura è tale che, una volta che sia stato gettato in terra, rigenerato in spiga o in 
qualunque altra specie del proprio genere, si moltiplica e si espande: e questo 
con tanta maggiore abbondanza quanto più un esperto agricoltore abbia speso 
di fatica per i semi o quel seme abbia goduto del beneficio di una terra più 
feconda. Così dunque avviene che grazie a una coltivazione diligente, un seme 
insignificante, pet esempio di serape, che è il più piccolo di tutti, risulti più gran- 
de di tutti gli erbaggi e diventi un albero così che gli uccelli del cielo vengano ad 
abitare fra i suoi rami (Mt 13,31-32). È così anche per la parola che ora ci è sta- 
ta proclamata dai libri divini: se trova un agricoltore esperto e diligente, anche 
se al primo contatto sembra insignificante e piccola, quando incomincia a esse- 
re coltivata e trattata con perizia spirituale, cresce in albero, si espande in rami 
e vitgulti: così che possono venire «i dialettici e i retori di questo mondo», i qua- 
li come gli uccelli del cielo, con ali leggere, cioè con sfoggio di parole, perseguo- 
no cose sublimi e difficili e, prigionieri dei loro ragionamenti, vorrebbero abita- 
re fra questi rami, nei quali non è bellezza di discorso, ma regola di vita. Come 
ci comporteremo noi, alla nostra volta, riguardo alle cose che ci sono state let- 
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te? Se il Signore si degnasse di concedermi l’arte della coltivazione spirituale, se 
mi facesse dono dell’abilità di coltivare la terra, basterebbe una delle parole che 
ci sono state proclamate a espandersi così in lungo e in largo — sempre che lo 
permettesse anche la capacità di comprensione degli spettatori — che a stento ci 
sarebbe sufficiente un giorno per la spiegazione [tr. M.I. Danieli]. 


Relatività della Scrittura stessa (dal Commentario a Giovanni) 


La Scrittura non contiene alcuni dei più importanti e divini misteri di Dio. 
Altri poi non possono essere addirittura contenuti nelle parole umane né dal lin- 
guaggio umano. [...] Le Scritture nel loro complesso, per quanto comprese esat- 
tamente e a fondo, non costituiscono, penso, se non i primissimi elementi e 
un'introduzione affatto sommaria rispetto alla totalità della conoscenza. [...] 
Gli angeli infatti per bere non hanno bisogno della sorgente di Giacobbe, per- 
ché ciascuno ha in sé una sorgente divenuta sorgente d’acqua zampillante verso 
la vita eterna, che scaturisce direttamente dalla rivelazione del Logos e della 
Sapienza (XIII,5) [tr. E. Corsini]. 
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VII 
Inizi della letteratura cristiana 


in lingua latina 


1, I PRIMORDI E LE TRADUZIONI BIBLICHE 


Soltanto nella seconda metà del II secolo, cioè con più di un secolo 
di ritardo rispetto a quanto avviene per la letteratura cristiana in lingua 
greca, si può cominciare a parlare di un modesto inizio di attività lette- 
raria in lingua latina. Il ritardo fu conseguenza delle modalità dell’espan- 
sione missionaria cristiana: i primi centri di irradiazione del nuovo mes- 
saggio si ebbero ovviamente in oriente (Gerusalemme, Antiochia), sì che 
in occidente quasi soltanto Roma e qualche importante scalo cominer- 
ciale furono raggiunti subito. L'origine orientale dei missionari indiriz- 
zava la prima attività di propaganda verso i connazionali residenti a 
Roma e in altre città occidentali. Le prime piccole comunità che qui si 
formarono furono perciò composte in massima parte da orientali che 
usualmente si esprimevano in greco. Ne derivò che il greco fu inizial- 
mente la lingua ufficiale delle comunità cristiane anche in occidente, la 
lingua della liturgia e per conseguenza anche delle prime manifestazioni 
letterarie: si pensi alla Lettera di Clemente ai cristiani di Corinto e al 
Pastore di Erma. Non dobbiamo neppure trascurare il fatto che nel II 
secolo, in forza della fioritura della Seconda Sofistica, la lingua greca si 
impose largamente a livello letterario anche in occidente, e il suo grande 
prestigio può aver indirettamente contribuito a consolidare l’uso del 
greco in ambiente cristiano. 

È facile supporre, d’altra parte, che presto un certo numero di pagani 
di lingua latina si siano convertiti al cristianesimo: col passare del tempo 
la loro presenza sarà andata sempre più aumentando, ponendo sul tap- 
peto il problema della lingua; fermo restando l’uso del greco come lin- 
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gua della liturgia, in qualche modo si doveva provvedere alle esigenze di 
chi quella lingua ignorava. Si cominciò all'uopo con le traduzioni, in 
primo luogo dei libri maggiormente in uso, i vangeli e Paolo. I martiri di 
Scilli portano nel 180 davanti al proconsole Saturnino una capsa con i 
rotoli di Paolo: ed è praticamente sicuro che fosse una traduzione latina. 
Anche parti dell’AT dovevano essere disponibili in latino verso la fine 
del II secolo. Erano traduzioni del testo dei Settanta: abbastanza presto 
si ebbero addirittura più traduzioni per gli stessi libri, e col passare del 
tempo esse andarono aumentando, col risultato che verso la fine del IV 
secolo Girolamo e Agostino testimoniano la difficoltà di orientarsi in 
una quantità di traduzioni per lo più malfatte. Né meglio di loro riesce a 
farlo lo studioso moderno, che può disporre soltanto di scarsa documen- 
tazione, perché quasi tutto questo materiale sarebbe stato sostituito, e 
perciò condannato alla spartizione, dall’imporsi a partire dal V secolo 
della traduzione di Girolamo e altri, detta Vu/gata. I nomi giunti a noi di 
alcune antiche traduzioni, Itala, Afra, fanno pensare a iniziative di carat- 
tere regionale, ma per il motivo suddetto non è possibile dare a queste 
indicazioni un significato concreto. Si è anche pensato a variazioni regio- 
nali di un’unica traduzione di base, ma in complesso su questo argo- 
mento grava tuttora una fitta oscurità. 

Alle traduzioni bibliche si aggiunsero, nel corso del III secolo, tradu- 
zioni di altri scritti che, anche se alla fine non entrarono nel canone neo- 
testamentario, furono per vario tempo sul punto di riuscirci, e comun- 
que continuarono a essere letti nella comunità: la Lettera di Clemente, il 
Pastore, lo scritto di Barnaba, la cosiddetta Seconda lettera di Clemente; 
la traduzione dell’adversus baereses di Ireneo sembra più tarda (IV sec.). 
Carattere comune di tutte queste antiche traduzioni è la fedele aderenza 
all'originale greco, a volte tale da far violenza alla sintassi latina, e il largo 
ricorso al trasferimento di termini greci in latino, soprattutto di termini 
tecnici, senza apprezzabile sforzo di ottenere una forma latina stilistica- 
mente accettabile. 

La diffusa conoscenza delle traduzioni latine della Scrittura realizzate 
con questi criteri facilitò l'adozione, da parte dei cristiani di lingua 
latina, di una quantità di termini greci che presso di loro avevano 
assunto significato particolare (baptisza, apostolus, episcopus, martyr, 
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eucharistia, ecc.) e che costituirono il nucleo di una lingua tecnica, il 
latino dei cristiani, ben caratterizzata nell’ambito del latino comune, 
anche se non così diversa come in un primo momento hanno opinato gli 
studiosi, soprattutto olandesi e svedesi, che si sono occupati di questo 
specifico argomento. 


2. MINUCIO FELICE 


Finora abbiamo parlato in modo generico degli inizi delle lettere cri- 
stiane in lingua latina, ma ormai è tempo di rendere il discorso più spe- 
cifico, fermando la nostra attenzione sull’Africa romana, regione in cui 
si ebbe la prima vera e propria fioritura della letteratura cristiana latina. 
In effetti, rispetto a quanto abbiamo sopra rilevato citca l'iniziale predo- 
minio della lingua greca tra i cristiani d'occidente, va fatta eccezione per 
l’Africa, dato che qui i cristiani cominciarono subito, o quasi, a espri- 
mersi in latino. Ciò avvenne perché, rispetto ad altre regioni d’occidente, 
in Africa la conoscenza del greco, a parte qualche importante ma isolata 
eccezione (Apuleio; tra i cristiani Perpetua, Tertulliano), fu molto meno 
diffusa, soprattutto in quel ceto medio basso in cui il messaggio cristiano 
reclutava allora con maggior successo i suoi adepti. Ci si aggiunga che in 
Africa l'adesione alla religione cristiana fu spesso caratterizzata, fin dagli 
inizi, da una connotazione politica di segno antilealista, cioè di ostilità 
all’amministrazione imperiale, che certo non invitava all’apprendimento 
del greco, dato che questa lingua nella pubblica opinione era indissolu- 
bilmente connessa con la dominazione romana. 

Il più antico documento cristiano in lingua latina di origine africana 
è costituito dagli Acta martyrum Scillitanorum (ct. sotto, p. 252), che 
risalgono al 180. Subito dopo cadiamo nell’incertezza, in quanto non è 
stato risolto il problema della priorità tra l’Octavius di Minucio Felice e 
l’Apologeticum di Tertulliano. I punti in comune tra i due scritti, non 
solo quanto al contenuto ma anche e soprattutto quanto a specifici 
riscontri verbali, sono tali da imporre un rapporto diretto, ma finora 
non si è riusciti a proporre un argomento veramente probante a favore 
della priorità di uno dei due autori, data l’impossibilità di fissare una 
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data sicura per la composizione dell’Octavius, e dopo lunghi dibattiti 
protrattisi fino agli inizi degli anni ’60 l’interesse per la questione appare 
oggi in nettissimo ribasso. Neppure noi intendiamo dilungarci in propo- 
sito e ci limitiamo soltanto a esternare una certa preferenza per l’ipotesi 
della priorità minuciana, tenuto conto dell’abitudine di Tertulliano di 
spingere a volte, nei propri scritti, l’utilizzazione delle fonti fino alla 
ripetizione letterale, com’è dimostrabile per l’adversus Valentinianos, 
ricalcato per ampia parte sull’adversus baereses di Ireneo. Conseguente- 
mente, pur senza piena convinzione, datiamo lo scritto di Minucio qual- 
che tempo prima del 197, data di composizione dell’Apologeticum di 
Tertulliano. 

Su Minucio Felice anche Girolamo sapeva soltanto quel poco che si 
può ricavare dall’unico scritto a noi pervenuto, l’Octavius: egli dubitava, 
per ragioni stilistiche, dell’autenticità di un de fato vel contra mathemati- 
cos (Sul destino o Contro gli astrologhi) che leggeva, o comunque cono- 
sceva, sotto il nome di Minucio, il quale effettivamente, verso la fine del 
suo scritto, aveva promesso di comporre un’opera su questo argomento. 
Di lui possiamo dire soltanto che era avvocato a Roma, e l’Octavius nella 
pagina introduttiva, una delle più suggestive dell’intera letteratura cri- 
stiana antica per l’ariosità e la luminosità della descrizione, viene 
ambientato sul lido di Ostia dove Minucio con due colleghi si era recato 
durante le ferie dei tribunali. La scelta del genere dialogico, sulla quale 
torneremo ancora, è originale per un’opera apologetica rivolta ai pagani 
(in greco i dialoghi apologetici di Gregorio il Taumaturgo nascono da un 
confronto ormai molto più evoluto fra pagani e cristiani a metà III 
secolo) e non è certo casuale: Minucio vuole instaurare un clima di fidu- 
cia e di apertura verso gli interlocutori, appartenenti al ceto colto 
romano. A sottolineare questa scelta sta la caratterizzazione dei perso- 
naggi, tre colleghi ma soprattutto amici. Il loro legame di amicizia è rile- 
vato con insistenza nel proemio: non si tratta solo di un motivo esorna- 
tivo, per dare un tono urbano alla disputa; al contrario l’amicizia costi- 
tuisce un tema forte in quanto facilita l’accesso alla verità ed esce 
rafforzata dall’esito del dialogo (Rizzi). 

La discussione contro e pro la religione cristiana è affidata al pagano 
Cecilio e al cristiano Ottavio, mentre a Minucio è demandato il giudizio 
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conclusivo. Comincia ovviamente Cecilio, sulla falsariga, qualcuno ha 
ipotizzato, di un discorso anticristiano effettivamente pronunciato in 
senato da Frontone, e produce il complesso delle accuse di ateismo, ille- 
galità, immoralità, ignoranza a danno dei cristiani che abbiamo imparato 
a conoscere dagli scritti degli apologisti greci. Con particolare rilievo 
Cecilio sottolinea l'assurdità della dottrina della risurrezione dei morti e 
dal suo discorso spira lo scetticismo, a quel tempo largamente diffuso a 
livello colto, circa la possibilità di sondare il mistero dell’universo che cir- 
conda l’uomo, una prerogativa che i cristiani erano invece convinti di 
possedere e che perciò li faceva apparire nient'altro che illusi e sempli- 
ciotti agli occhi dell’intellettuale pagano. Dopo un breve intermezzo dia- 
logico la replica di Ottavio, più lunga del discorso di Cecilio, lo segue 
passo passo nell’argomentazione. Perciò egli esordisce con la dimostra- 
zione della provvidenza e di un unico Dio; passa a criticare la religione 
tradizionale nei suoi aspetti più scandalosi del mito e del rituale: un’edu- 
cazione fondata su queste menzogne non può non corrompere i giovani. 
Segue la confutazione delle accuse di Cecilio, che permette a Ottavio non 
soltanto di dimostrare la razionalità delle dottrine criticate dall’avversa- 
rio, in quanto confermate pure dalla filosofia greca, ma anche di insistere 
sulla superiorità morale che caratterizza la vita dei cristiani, sull’eroismo 
che li fa forti fino al martirio. Con questa perorazione piena di calore e di 
sincerità si chiude il discorso. Minucio non ha bisogno di esprimere la 
sentenza, perché Cecilio lo precede dichiarandosi convinto da Ottavio. 
«Abbiamo vinto - dice Cecilio — anch'io con sfacciataggine rivendico la 
vittoria: lui ha vinto me e io trionfo sul mio errore». 

La singolarità e lo spessore letterario dello scritto di Minucio non 
derivano certo da quel che egli dice ma dal modo in cui lo dice. La forma 
dialogica, oltre a infondere nel lettore la sensazione di una serena ricerca 
del vero facendolo partecipe dell’atmosfera amicale fra i personaggi, ha 
permesso all'autore di contrapporre efficacemente le opposte argomen- 
tazioni, con una tecnica che riprende un po’ alla lontana l’usanza di pre- 
sentare gli argomenti in utramzque partem, tipica delle scuole di retorica. 
Ed è fuori di dubbio che la forma dialogica, che collega l’Octavius con i 
dialoghi di Seneca e ancor di più con quelli di Cicerone (soprattutto il de 
natura deorum), è stata adottata anche per rivendicare scopertamente 
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allo scritto, destinato a circolare tra pagani colti, un’apprezzabile dignità 
formale, cioè per evidente ambizione letteraria. In effetti la struttura del- 
l’operetta è studiatissima sotto ogni aspetto, e molto curato lo stile in cui 
l'influsso preminente di Cicerone si coniuga con quello di Seneca, non 
senza qualche tratto arcaizzante in sintonia col gusto dell’epoca. È que- 
sta una novità che merita di essere adeguatamente rilevata: la raffinata 
elaborazione formale dell’Octavizs, che — come vedremo - trova il suo 
corrispettivo, anche se in diversa prospettiva sia strutturale sia stilistica, 
negli scritti di Tertulliano, eleva di molto, sotto questo punto di vista, 
l’apologetica di lingua latina al di sopra di quella di lingua greca e stabi- 
lisce un canone di dignità letteraria che sarebbe diventato uno dei segni 
distintivi della letteratura cristiana di lingua latina. 

Se poi esaminiamo da vicino gli argomenti che Ottavio produce per 
confutare il discorso di Cecilio e soprattutto per suffragare la sua convin- 
zione religiosa, ha sempre colpito i lettori avvertiti la completa assenza di 
una presentazione in positivo dei contenuti ideologici della religione cri- 
stiana, un carattere che differenzia molto lo scritto minuciano da quello 
omologo di Tertulliano: anche il nome di Cristo è taciuto. Qualcuno ne 
ha inferito un'effettiva ignoranza di Minucio circa i contenuti dottrinali 
della sua fede, perciò un’adesione al messaggio cristiano dettata soprat- 
tutto da quelle esigenze di condotta morale che con tanto calore egli 
rivendica alla vita dei suoi fratelli di fede. Ma in Taziano abbiamo rilevato 
la stessa carenza e in questo caso non c’è dubbio che essa vada conside- 
rata espressione di un voluto riserbo; peraltro nell’Octavius da qualche 
fuggevole accenno sembra ricavarsi che Minucio conoscesse della reli- 
gione cristiana più di quanto non ha voluto mettere in mostra, anche se 
si può dubitare che al tempo della composizione dello scritto egli cono- 
scesse per lettura diretta qualche libro della Scrittura. Ci troviamo in 
sostanza agli antipodi dell’atteggiamento di Giustino: alla sua ottimistica 
convinzione che la conoscenza dei caratteri specifici della dottrina cri- 
stiana avrebbe favorito il suo impatto sul lettore pagano si contrappone 
in Minucio un atteggiamento di prudenza, un iniziale voler fare leva 
soprattutto su argomenti di carattere etico che difficilmente potevano 
essere rifiutati, per rimandare a un successivo momento un’ulteriore 
approfondita conoscenza. Se si accetta questa ipotesi, la convinzione di 
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Minucio che il primo approccio del messaggio cristiano presso il pagano 
colto dovesse essere opportunamente fondato su argomenti di carattere 
etico, addirittura esistenziale, induce a ritenere che proprio in quest’or- 
dine di idee egli avesse maturato, come del resto abbiamo notato in 
alcuni apologisti greci, la sua convinzione di aderire alla religione cri- 
stiana. 


3. Q. SETTIMIO FIORENTE TERTULLIANO 


Ben altro risalto e significato nella storia della cultura e delle lettere 
cristiane in lingua latina ha, rispetto alla figura di Minucio, quella di Q. 
Settimio Fiorente Tertulliano, personalità capace di imporsi per esube- 
ranza di temperamento, attitudine alla riflessione, forza polemica, vigore 
e smalto di espressione, negli ambiti più vari dell’attività letteraria, 
attenta a ogni argomento che interessasse la vita della comunità, col 
risultato che, nonostante eccessi di vario genere, la sua opera maturò 
un'esperienza decisiva per il progresso della dottrina, della cultura e 
della vita stessa del cristianesimo africano, sì da trasferirlo d’un tratto 
dalla puerizia alla maturità. 


Poco sappiamo delle vicende della sua vita, quasi tutto ricavato dai suoi scritti 
che, nonostante qualche perdita, sono giunti a noi in gran numero. Si colloca la sua 
nascita alla metà del II secolo, probabilmente a Cartagine, dove poté fruire di una 
buona formazione scolastica con particolare riguardo alla retorica e al diritto, ma 
senza che sia stata trascurata la filosofia. Caso piuttosto raro in Africa, riuscì a padro- 
neggiare la lingua greca a tal punto da esprimersi con essa anche a livello letterario. 
Passò al cristianesimo in data non precisabile e probabilmente fu anche presbitero. 
Dette inizio alla sua attività letteraria da cristiano (Girolamo conosce scritti prece- 
denti alla conversione) intorno al 197 e continuò indefessamente. Portato per esube- 
ranza di carattere ad abbracciare posizioni estremiste, fu spinto da esigenze di rigo- 
re morale a simpatizzare per il montanismo, a partire dal 207, sino ad aderirvi aper- 
tamente verso il 213. Finì peraltro per staccarsi anche dai montanisti e fece parte per 
se stesso, fondando una sua setta, i cui seguaci, denominati tertullianisti, vivacchia- 
rono oscuramente fino al tempo di Agostino. Intorno al 220 non abbiamo più noti- 
zie di lui. 

Siccome per comodità presenteremo i suoi scritti ripartendoli per argomento 
(apologetico, dottrinale, disciplinare/morale, ecc.), riteniamo utile premettere un 
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prospetto della loro ripartizione complessiva (le datazioni singole verranno discusse 
in seguito) nei tre periodi della vita di Tertulliano, tenendo conto che in alcuni casi, 
come segnaleremo in seguito, l'incertezza cronologica permane. Nel periodo cattoli- 
co (197-206) vengono collocati i seguenti scritti apologetici: 44 rationes, Apologeti- 
cum, de testimonio animae; lo scritto di polemica antigiudaica adversus Iudaeos; i 
seguenti scritti di genere parenetico-morale-disciplinare: ad martyras, de spectaculis, 
de oratione, de patientia, de cultu feminarum, ad uxorem; gli scritti antieretici: de prae- 
scriptione haereticorum, adversus Hermogenem; gli scritti dottrinali: de baptismo, de 
paenitentia. Nel secondo periodo (207-212), influenzato dal montanismo, si colloca- 
no: lo scritto apologetico 44 Scapulam; gli scritti parenetico/disciplinari: de idolola- 
tria, de corona, de exhortatione castitatis, de virginibus velandis; gli scritti di carattere 
antieretico: adversus Marcionem, adversus Valentinianos, Scorpiace; gli scritti dottri- 
nali: de anima, de carne Christi, de resurrectione mortuorum. Al terzo periodo, aper- 
tamente montanista (213-220), vengono assegnati: gli scritti parenetici de fuga în per- 
secutione, de pallio; lo scritto antieretico adversus Praxean; gli scritti disciplinari de 
ieiunio adversus psychicos, de monogamia, de pudicitia. 


Tertulliano pubblicò nel 197 il suo più importante scritto di argo- 
mento apologetico, intitolato proprio Apologeticum, giuntoci in due 
redazioni, non sappiamo se dovute ambedue al medesimo autore. 
Abbiamo già accennato ai non pochi e stretti punti di contatto con l’Oc- 
tavius minuciano. L’opera riespone l’ormai tradizionale contenzioso in 
merito ai rapporti tra cristiani e impero, con partecipata enfasi nel 
respingere le accuse di immoralità mosse ai cristiani e con particolare 
impegno nella discussione di argomento giuridico, tesa a dimostrare la 
contraddittorietà della normativa promulgata da Traiano, ribadita da 
Adriano e sostanzialmente ancora in vigore al tempo di Tertulliano. Dato 
che essa prescriveva di non ricercare i cristiani d’ufficio ma di condan- 
narli se fossero stati accusati con accusa non anonima, egli obietta che, 
se i cristiani sono dei criminali, debbono essere ricercati d’ufficio; se non 
lo sono, non dovrebbero essere condannati soltanto per il nome che por- 
tano, senza che altro possa essere addotto a loro carico. 

Rispetto a Minucio, Tertulliano non si limita a esaltare la santità della 
vita dei cristiani e a mettere alla berlina l’incongruenza e l’immoralità dei 
culti idolatrici praticati dai pagani: egli non ha remore a estendere la sua 
polemica, che di fatto è più attacco che difesa, anche in ambito specifi- 
camente dottrinale, richiamando la dottrina stoica del Logos, che sap- 
piamo costituire privilegiato punto di contatto tra la religione cristiana e 
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la filosofia greca. Ma nel presentare questo concetto Tertulliano si dif- 
fonde a rilevare l’essenziale differenza tra il Logos stoico, impersonal- 
mente immanente nel mondo, e il Logos cristiano, personalmente pree- 
sistente accanto a Dio e fattosi uomo in Cristo, e di Cristo non esita a 
ripercorrere tutta la vicenda. In effetti la vis polemica che pervade con 
forza incandescente e scoperta emotività tutto l’Apologeticum sembra 
cercare con i pagani più lo scontro che l’incontro, rivendicare il diritto 
alla libertà piuttosto che chiedere comprensione, esaltare la propria 
superiorità in materia di religione e di morale piuttosto che limitarsi a 
rintuzzare le tradizionali accuse. Il modo di scrivere, che, agli antipodi 
di quello minuciano, esalta la tendenza dell’asianesimo di scuola al 
periodo breve e concettoso, traducendola in un dettato nervoso e asim- 
metrico sempre alla ricerca dell’effetto più carico ed espressivo e della 
pointe tanto più efficace quanto più inattesa, sembra fatto apposta per 
rilevare con la massima intensità la forza polemica del discorso e la vio- 
lenza della contrapposizione frontale. 

Ancora in ambito apologetico, basterà un cenno ai due libri 44 ratio- 
nes (Ai pagani), dettati solo poco tempo prima dell’Apologeticum e che 
ne anticipano il contenuto in forma più diluita e perciò meno efficace, e 
de testimonio animae, breve trattato che sviluppa un argomento già 
accennato nel capitolo 7 dell’ Apologeticure, quello dell’aninza naturaliter 
christiana che nella sua spontaneità e immediatezza testimonia l’esi- 
stenza di Dio. 

Più significativa di questi due scritti è l'ad Scapularz, la lettera aperta 
che nel 212 Tertulliano indirizzò a Scapula, governatore d'Africa che si 
dimostrava particolarmente ostile ai cristiani. Egli ribadisce da un lato il 
diritto dei cristiani a non avere coartata la propria coscienza e dall’altro 
la loro lealtà all'imperatore, distinguendo però tra l’ossequio che si deve 
a lui e l'adorazione che va rivolta soltanto a Dio; afferma l’inutilità del- 
l’azione cruenta svolta contro i cristiani, che sta già per attirare l’ira di 
Dio contro i persecutori, abbozzo di un tema destinato a grande fortuna; 
ritorna sul concetto che il martirio non solo non spaventa i cristiani ma 
suscita la comprensione e l’ammirazione dei pagani, che da questi 
esempi sono spinti ad abbracciare la verità: argomento, questo, già 
accennato in Apologeticum 50 «semen est sanguis Christianorum» e in 


3. Q. Settimio Fiorente Tertulliano 189 


cui si è voluto ravvisare un riferimento all’esperienza personale dello 
scrittore. 

Tertulliano si dedicò anche all’altro versante della polemica esterna, quello con- 
tro i giudei, scrivendo l’adversus Iudaeos. A lungo si è discusso se quest'opera di Ter- 
tulliano rispondesse a bisogni reali e fosse frutto di contatti effettivi fra le comunità 
cristiana e giudaica, oppure fosse una polemica puramente letteraria. Incliniamo per 
la prima ipotesi: il riscontro con fonti epigrafiche e archeologiche mostra una vivace 
presenza dei giudei a Cartagine, e il complesso dell’opera tertullianea rivela cono- 
scenza di usi e costumi giudaici. Inoltre fonti letterarie successive attestano la prose- 
cuzione della polemica (cf. scritti ps. ciprianei) in Africa nell’avanzato III secolo e 
oltre. L’opera prende le mosse dal ricordo di una disputa durata tutto un giorno e 
rimasta inconclusa fra un cristiano e un proselito (un pagano convertito al giudai- 
smo), con l'intento di fare chiarezza mettendo per scritto le questioni. Si spazia attra- 
verso tutto il repertorio degli argomenti cristiani: il rigetto di Israele, il confronto fra 
la legge naturale e quella mosaica, la circoncisione spirituale, l'osservanza, la realiz- 
zazione in Cristo delle profezie fino alla seconda parusia. L'adversus Iudaeos reca 
tracce di incompletezza e disorganicità. È stato sospettato di essere inautentico, o 
tutto 0 almeno i capitoli conclusivi (9-14), dipendenti dal libro III dell’adversus Mar- 
cionem: forse è un’opera lasciata ancora abbozzata, i cui materiali furono poi sfrut- 
tati per il lavoro antimarcionita, quindi scritta prima del 207. 


A questi scritti polemici, rivolti all’esterno della comunità, fanno 
riscontro altri indirizzati a contrastare il nemico interno, l’eretico, il 
quale assume le più diverse fattezze. Il primo cronologicamente (200 ca.) 
e che fa da introduzione agli altri è il de praescriptione: praescriptio era 
termine giuridico indicante un’obiezione di carattere preliminare, per 
mezzo della quale l'avvocato cercava di invalidare, prima ancora della 
discussione, la linea d’attacco presentata dal suo avversario in quanto, se 
essa veniva accettata dal magistrato, provocava il rigetto di tutta la causa. 
Tertulliano propone questo argomento per ovviare alla già sopra rilevata 
difficoltà che i cattolici sperimentavano nel discutere con gli eretici, spe- 
cie gli gnostici, soprattutto quanto all’interpretazione dei passi scritturi- 
stici coinvolti nella discussione. Sulla traccia di Ireneo, la praescriptio 
avanzata da Tertulliano in sostanza vuole respingere ir foto l’interpreta- 
zione eretica del testo sacro, considerandola inammissibile in quanto 
solo la chiesa cattolica, fondata sulla tradizione degli apostoli e la succes- 
sione legittima dei vescovi e perciò più antica di tutte le eresie, ha il 
diritto di fornire l’unica interpretazione autentica della Scrittura. Lo 
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svolgimento del tema è, come al solito, brillante e di fatto si inseriva nella 
generale tendenza della chiesa cattolica di allora a valorizzare l’argo- 
mento della tradizione apostolica e della successione episcopale per raf- 
forzare il peso della sua autorità contro gli eretici. Era peraltro evidente 
che, da solo, questo argomento non bastava a contrastare l’insidiosa pro- 
paganda degli avversari, che non potevano non essere affrontati anche 
sul loro specifico terreno. 

Tertulliano non si è certo fatto indietro e si è confrontato con avver- 
sari di ogni tipo. Il suo scritto più impegnativo in questo ambito, e anche 
in tutto il complesso della sua opera, è rappresentato dall’adversus Mar- 
cionem, in cinque libri. L'ampiezza fu conseguenza anche di una compo- 
sizione quanto mai laboriosa e tormentata alla quale Tertulliano attese in 
più riprese tra il 207 e il 212, sia perché una prima redazione gli sembrò 
insufficiente, sia perché una seconda gli fu sottratta fraudolentemente 
per essere alterata e perciò messa in cattiva luce, obbligandolo a una 
terza completa rielaborazione di tutta la materia. Nei primi due libri 
l’autore combatte la fondamentale proposizione marcionita della distin- 
zione tra il Dio giusto dell’AT e il Dio buono del NT rivelato da Cristo, 
dimostrando che il Dio di Cristo non era altri che il Dio della tradizione 
giudaica. Il III libro combatte la cristologia docetista di Marcione e la 
sua affermazione che il Messia annunciato nell’AT era ancora da venire. 
Gli ultimi due libri sono dedicati alla Scrittura marcionita, compren- 
dente, come abbiamo visto (cf. sopra, p. 62), soltanto il Vangelo di Luca 
e non tutte le lettere di Paolo con svariate omissioni: Tertulliano dimo- 
stra l’arbitrarietà di tale selezione di testi, insostenibile sia concettual- 
mente sia filologicamente. Questi due ultimi libri sono i più originali, 
oltre che utilissimi oggi per farci conoscere la Bibbia marcionita: ma 
anche i primi tre, per i quali il nostro autore ha ripreso argomentazioni 
già variamente proposte da Giustino, Teofilo e Ireneo, se da una parte 
danno a vedere l’ampia utilizzazione di fonti greche di tradizione asia- 
tica, dall’altra dimostrano la qualità fondamentale di Tertulliano teologo, 
cioè la sua capacità di rielaborare i materiali a disposizione con la mas- 
sima libertà, a volte con grande originalità nel proporre nuovi argo- 
menti, sempre con un senso teologico molto sicuro, che sarà dato di 
riscontrare tutt'altro che di frequente nei teologi occidentali dopo di lui. 
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Questi caratteri specificano anche altre due opere teologiche molto 
importanti, l’adversus Hermogenem e l’adversus Praxean, l’una prece- 
dente e l’altra successiva all’adversus Marcionem. Nella prima (205 ca.) 
Tertulliano ha confutato la dottrina di Ermogene (cf. sopra, p. 96), il 
quale aveva riproposto l'affermazione, comune a tutte le filosofie greche, 
della coeternità della materia con Dio: lo ha fatto, prima dimostrando 
che il concetto stesso di un Dio unico implica l'impossibilità di ammet- 
tere alcunché di coeterno con lui, e poi discutendo analiticamente la 
documentazione scritturistica riguardante l'argomento. Per elaborare 
questo suo scritto Tertulliano si è servito dell'omonima opera di Teofilo, 
e anche se essa non è giunta a noi, non manchiamo di argomenti pet ipo- 
tizzarne un’utilizzazione su vasta scala. 

Lo stesso metodo di lavoro quanto all’utilizzazione di fonti greche e 
al modo di portare avanti il discorso, con però ancora maggiore maturità 
e originalità di riflessione, riscontriamo nell’adversus Praxean, dettato in. 
data non precisabile dopo il 213 da un Tertulliano ormai dichiarata- 
mente montanista. Prassea aveva diffuso in Africa l'eresia monarchiana 
di Noeto (cf. sopra, p. 69) e Tertulliano, dopo averlo ridotto al silenzio 
una prima volta in un pubblico dibattito, è tornato successivamente per 
iscritto sull’argomento utilizzando il Contro Noeto di Ippolito. Nella 
prima parte egli oppone alla monarchia affermata da Prassea, cioè al 
rigido monoteismo che identificava Cristo con il Padre, l'economia 
(oikonomia), cioè l'affermazione che Dio è sì unico per sostanza e ope- 
razione ma articolato nelle tre persone di Padre, Figlio e Spirito Santo; 
nella seconda parte ritorce contro Prassea i passi scritturistici che i 
monarchiani adducevano a suffragare la loro dottrina. Tertulliano ha 
ripreso in quest'opera molto della riflessione trinitaria degli apologisti 
greci, dalla posizione del Logos in subordine al Padre alla sua genera- 
zione da quello finalizzata alla creazione e al governo del mondo: di suo 
ha aggiunto la concezione, di matrice stoica, di Dio inteso come corpo 
sui generis e ha articolato il rapporto tra le persone divine (una substan- 
tia, tres personae) in senso trinitariamente molto evoluto rispetto al poco 
che su questo punto avevano detto i suoi predecessori. 

Confrontate con l'impegno delle opere sopra menzionate, minor 
significato rivestono quelle di destinazione antignostica: l’adversus 
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Valentinianos, di poco posteriore all’adversus Hermogenem, assume un 
tono sarcastico e ricalca l’Ireneo dell’adversus baereses. Lo Scorpiace 
(rimedio contro la puntura dello scorpione gnostico) difende il martirio 
contro il deprezzamento degli gnostici. 

Insieme con lo Scorpiace risalgono al secondo periodo, quello di 
influenza montanista, il de carne Christi e il de resurrectione mortuorum, 
dedicati a due temi forti della polemica antignostica, che già ben cono- 
sciamo: integrità e realtà del corpo di Cristo contro il docetismo, risur- 
rezione finale dei corpi contro l’affermazione della dissoluzione totale 
della materia corporea. 

La polemica antignostica di Tertulliano è meno centrata, almeno ai 
nostri occhi, di quelle contro Ermogene e Prassea, in quanto, ancora più 
di Ireneo, egli combatte gli avversari dall'esterno, cercando di metterli 
alla berlina per i loro mitologhemi ma senza riuscire a cogliere il signifi- 
cato esistenziale del loro atteggiamento religioso. Ecco perché egli riesce 
meglio quando discute temi particolari. Dobbiamo peraltro mettere 
anche in conto, come per Ireneo, che i veri destinatari di queste opere 
non erano gli gnostici ma i cattolici da quelli sollecitati, e in questa pro- 
spettiva anche la facile ironia dell’adversus Valentinianos poteva riuscire 
funzionale allo scopo. 

Sempre in ambito dottrinale ma in contesto meno dichiaratamente 
polemico si situano due scritti nel loro genere molto importanti, il de 
baptismo e il de anima. Il primo, risalente al periodo cattolico di Tertul- 
liano, prende le mosse da obiezioni che alcuni gnostici di tendenza radi- 
cale avanzavano in merito all’efficacia del battesimo e nel confutarle si 
diffonde in particolari, per noi preziosi, sullo svolgimento del rito; 
adduce anche una ricca tipologia battesimale di origine scritturistica sul- 
l'argomento, a cominciare da quella tradizionale che aveva ravvisato una 
prefigurazione del battesimo nel passaggio del Mar Rosso da parte degli 
israeliti. Tertulliano si dichiara contrario sia ad amministrare il battesimo 
ai bambini sia a considerare valido il battesimo amministrato dagli ere- 
tici, anticipando una questione che vedremo diventare spinosa alcuni 
decenni dopo. 

Appartiene al periodo montanista il de arzizza, dedicato a trattare un 
argomento sul quale si scontravano opinioni diverse. Anche se Tertul- 
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liano afferma che l’argomento deve essere svolto e discusso in armonia 
con i dati forniti dalla Scrittura, si trattava in realtà di un argomento 
squisitamente filosofico, sul quale il testo sacro aveva ben poco da dire; 
e infatti filosoficamente ne discute Tertulliano, sfruttando ampiamente 
fonti pagane, tra cui soprattutto lo scritto Sull’azizza del medico Sorano 
di Efeso, e dandoci il primo trattato cristiano di argomento fondamen- 
talmente filosofico. Abbiamo già accennato alla matrice stoica della 
riflessione del nostro autore, e anche qui egli coerentemente assume 
come sua la posizione stoica che, in opposizione allo spiritualismo plato- 
nico, affermava la corporeità dell'anima, e risolve da questo punto di 
vista l’annoso problema della sua origine: rifiuta la dottrina platonica 
della preesistenza delle anime rispetto ai corpi e della loro migrazione da 
un corpo all’altro (metensomatosi) e opta per la concezione materialista 
secondo cui l’anima era trasmessa insieme col corpo dai genitori ai figli 
tramite la generazione (traducianismo), una concezione che avrebbe suc- 
cessivamente trovato spazio con Agostino anche in un contesto spiritua- 
lista. A supporto della natura corporea dell’anima Tertulliano si serve 
anche della visione avuta da una profetessa durante un’assemblea litur- 
gica, probabilmente montanista: l’anima le appare non inconsistente ma 
sottilmente corporea, luminosa e di forma umana. Alla fine dell’opera 
Tertulliano viene a trattare di una questione tipicamente cristiana, in 
quanto connessa col dogma della risurrezione dei corpi, cioè il destino 
dell’anima nel periodo intermedio tra la morte del corpo e la sua risur- 
rezione alla fine del mondo, e sostiene che le anime passano questo 
periodo intermedio di attesa nell’Ade, a eccezione delle anime dei mar- 
tiri, che in ricompensa del loro eroismo sono ammesse al paradiso imme- 
diatamente dopo la morte, opinione questa largamente condivisa in quel 
tempo. 

La grande ammirazione che Tertulliano nutrì per i martiri, nella quale 
qualche studioso ha voluto ravvisare la prima motivazione della sua con- 
versione al cristianesimo, gli aveva ispirato uno dei primi scritti, l'ad 724r- 
tyras (200 ca.), una parenesi indirizzata a un gruppo di cristiani che in 
carcere attendevano il momento della prova suprema, per esortarli a 
essere forti nella previsione della loro sorte beata. Con questo breve 
scritto siamo passati a un diverso ambito di interesse, comprendente 
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questioni disciplinari, l'etica e la parenesi: anche in esso l’attività lettera- 
ria del nostro autore si è ampiamente, e anche qui polemicamente, eser- 
citata con l'evidente tendenza ad assumere posizioni estremiste riguardo 
agli spinosi problemi morali che venivano sollevati sia dal convivere quo- 
tidiano dei cristiani a fianco dei pagani in un contesto civico permeato 
di religiosità tradizionale, sia dalla possibilità che in qualsiasi circostanza 
il cristiano fosse chiamato, in stato di accusa, a mettere a rischio la pro- 
pria vita. Nel de corona, scritto in occasione del martirio di un soldato 
cristiano che aveva rifiutato, considerandolo idolatrico, il gesto di porsi 
in capo una corona in onore dei figli di Settimio Severo allora assutti al 
trono (211), Tertulliano sviscera i motivi e le implicazioni del divieto pet 
un cristiano di portare la corona, in ogni occasione pubblica e privata. 
Come sempre, Tertulliano trova espressioni di folgorante efficacia, a 
proposito dei rischi connessi con la professione militare e col supera- 
mento delle barriere fra i popoli nel nome di Cristo: «La corona d’alloro 
dei trionfi è intrecciata di foglie o di cadaveri? [...] è aspersa di unguenti 
o di lacrime di spose e di madri? Forse anche di spose e madri di qual- 
che cristiano: fra i barbari pure c’è Cristo». Nel de fuga în persecutione, 
anch’esso del periodo montanista, considera illecito per il cristiano sot- 
trarsi all’arresto con la fuga in caso di persecuzione, una scelta che in 
precedenza egli stesso aveva ammesso. 

Nel de spectaculis (200 ca.) condanna ogni genere di giochi, non solo 
quelli del teatro e del circo ma anche quelli ginnici, rilevandone la com- 
ponente religiosa; nel de idololatria (211 ca.) torna su questo punto capi- 
tale sostenendo l'impossibilità per il cristiano di praticare una quantità di 
mestieri, anche manuali, in quanto legati in qualche modo a pratiche 
della religione pagana; in particolare vieta assolutamente il mestiere di 
soldato, che nel de corona ancora ammetteva, a determinate condizioni, 
Nel de cultu foeminarum e nel de virginibus velandis, l’uno anteriore e 
l’altro scritto nel primo periodo montanista, impone alla donna la più 
grande modestia esteriore, con toni assai misogini: è passato in proverbio 
il «tu es diaboli ianua» (donna, sei la porta del diavolo) del de cultu. È 
eloquente il contrasto di ispirazione e di tono con Clemente di Alessan- 
dria, che pure su questo argomento era stato anche lui piuttosto rigido. 
In entrambi i testi gioca un ruolo, per la considerazione della donna, la 
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colpa maggiore che Tertulliano addossa a Eva nel peccato dei protopla- 
sti. Il de virginibus velandis presenta una situazione storica interessante: 
il vescovo cattolico di Cartagine favoriva la scelta di verginità per le gio- 
vani, promuovendone la considerazione pubblica, con l’assegnare posti 
distinti in chiesa e col permettere loro il capo scoperto, a differenza delle 
maritate. Tertulliano si oppone, in nome della modestia, argomentando 
che la scelta di verginità riguarda l’intimo e, semmai, deve essere apprez- 
zata maggiormente nell’uomo, di natura più ardente, che nella donna. 

Per contestualizzare adeguatamente il significato delle prese di posi- 
zione di Tertulliano in campo morale-disciplinare, si deve aver presente 
che le mille esigenze della quotidianità spingevano ineluttabilmente 
buona parte dei cristiani a cercare di adattarsi in qualche misura 
all’usuale tran tran della vita cittadina, anche al fine di non esasperare 
l’avversione e i sospetti dei pagani, e perciò di evitare opposizioni decise 
se non in casi di evidente incompatibilità morale o religiosa: molti cri- 
stiani non consideravano contrario alla loro fede fare i maestri o i soldati: 
abbiamo visto Clemente ammettere i giochi ginnici, comunque molto 
poco praticati in occidente. Quanto poi alla fuga durante la persecu- 
zione, era la stessa autorità religiosa che la consigliava sulla traccia del 
detto evangelico «se vi perseguitano in questa città fuggite in un’altra» 
(Mt 10,23). Riscontriamo già in Tertulliano il contrasto, destinato in 
seguito a riproporsi più volte nella chiesa, tra un intransigente rigorismo, 
che auspicava una comunità di perfetti, in definitiva una setta chiusa in 
se stessa e totalmente separata dal mondo circostante, e una realistica 
apertura al mondo esterno, ovviamente in limiti ben definiti, nella con- 
vinzione che non si poteva pretendere da ogni cristiano di essere dispo- 
sto a fare l’eroe. 

Il tendenziale rigore di Tertulliano si è chiaramente accentuato col 
passaggio al montanismo. Circa il mutato atteggiamento nei confronti 
della fuga durante la persecuzione, abbiamo detto sopra. Se nell’ad uxo- 
rem (200-205) egli si limita a consigliare la moglie a non risposarsi in caso 
di una sua prematura dipartita, già nel de exbortatione castitatis (207) le 
seconde nozze sono equiparate all’adulterio e la dose è rincarata nel suc- 
cessivo de monogamia (217 ca.). Nel de poenitentia (203) Tertulliano 
ammette, a seguito di pubblica penitenza, la possibilità di una remissione 
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dei peccati postbattesimali, mentre nel tardo de pudicitia (220 ca.) attacca 
col massimo dell’irrisione e della violenza un vescovo — Agrippino di Car- 
tagine o, ed è più probabile, Callisto di Roma — per la decisione di perdo- 
nare, alle solite condizioni, peccati postbattesimali soprattutto di carat- 
tere sessuale. È qui che il nostro autore, in mancanza di argomenti posi- 
tivi di origine scritturistica, arriva a formulare lo sconcertante principio 
che il testo sacro condanna tutto ciò che non approva esplicitamente. 

Il massimo del distacco di Tertulliano montanista dalla chiesa catto- 
lica si ha nel de seiunio adversus psychicos, in cui egli difende la pratica 
montanista di osservare rigorosi digiuni, che i cattolici rifiutavano e tal- 
volta irridevano. Essi sono definiti psichici, con deformazione di una ter- 
minologia di origine paolina, in quanto uomini soltanto animali perché 
privi del dono dello Spirito Santo, quel Paracleto da cui i montanisti 
sostenevano di essere direttamente ispirati. 

Forse al tempo del passaggio dal cattolicesimo al montanismo, più 
che a quello della conversione al cristianesimo — ma la cronologia del- 
l’opera è incerta —, va riportato il de pallio, breve scritto di difficile deci- 
frazione, al di là della dichiarata difesa dell’autore di fronte ai rimproveri 
che gli erano stati mossi allorché aveva dismesso la toga del cittadino 
romano per indossare il mantelluccio (palliurz) caratteristico del filosofo 
cinico; in effetti l’opera è tuttora oggetto di contrastanti interpretazioni 
quanto al suo preciso significato, soprattutto per il tono di divertisse- 
ment che spesso presentano gli argomenti addotti dall’autore a giustifi- 
care il suo gesto, per il loro sottofondo ironico, per l'evidente intenzione 
di evitare una discussione approfondita sull’argomento: il gusto per la 
capziosità sofistica, che si avverte in tante altre pagine tertullianee, qui 
appare particolarmente risentito. 

Scevre da motivazioni polemiche e mosse l’una da prevalenti preoccupazioni 
catechetiche, l’altra da necessità interiore, appaiono due opere risalenti al primo 
periodo tertullianeo. Deriva probabilmente dall’insegnamento ai catecumeni il de 
oratione, mosso dalla fiducia nell’efficacia della preghiera («soltanto la preghiera può 
vincere Dio»). La prima parte consiste nella spiegazione del Pater roster, versetto 
per versetto. Il Pater, Tertulliano ne è consapevole, qualifica la novità cristiana nella 
preghiera, già a partire dall’invocazione iniziale, laddove Dio è indicato come padre. 


La seconda parte concerne una serie di prescrizioni sulle condizioni e i modi della 
preghiera, con consigli sugli atteggiamenti anche fisici da assumere e critica a quelli 
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sbagliati (fra questi ultimi: togliersi il mantello per pregare, mettersi a sedere subito 
dopo, mettersi in ginocchio durante la preghiera domenicale, ecc.). 

A mezzo fra l'elogio e la suasoria si colloca lo scritto de patientia (203 ca.), che 
risente dell’influsso di Seneca e in generale dello stoicismo. È la prima opera cristia- 
na a trattare di una virtù in modo monografico. Proprio perché ne è caratterialmen- 
te incapace, come riconosce nella prima riga dell'esordio, Tertulliano considera la 
pazienza un dono particolare di Dio. Nel ricercarla si accordano i filosofi, ma la 
pazienza cristiana le è superiore, perché fondata su fede e speranza: Cristo ne è 
modello e la sua attuazione massima è nel martire. 

Un certo numero di opere tertullianee è andato perduto: alcune si ricavano dai 
rimandi fatti a esse dallo stesso Tertulliano all’interno delle opere conservate. Riguar- 
davano la visione cristiana del futuro il de spe fidelium e il de paradiso, nei quali si 
diffondeva nei temi escatologici, l’interpretazione spirituale della restaurazione del- 
la Giudea, il millenarismo, da lui sostenuto, il soggiorno ad interizz nell’Ade per le 
anime. L'adversus Apelleiacos, diretto contro Apelle, discepolo di Marcione, prose- 
guiva la polemica contro il suo maestro. Il de censu aziriae (Sulla natura dell'anima) 
era diretto contro Ermogene e conteneva un primo svolgimento del tema rispetto al 
successivo de azizza. Il de fato trattava del rapporto fra sorte e libero arbitrio. Nel- 
l’ultimo dei sette libri Su/l’estasi (Girolamo dà il titolo in greco), Tertulliano confuta 
le accuse dell’antimontanista Apollonio (cf. sopra, p. 108). Secondo Girolamo, pri- 
ma della conversione al cristianesimo aveva scritto un trattato sulle molestie del 
matrimonio a un amico filosofo (24 arzicur philosophum). Tertulliano, lo abbiamo 
detto, fu bilingue e quindi poté curare la redazione in greco, per noi perduta, di vatie 
sue opere. Fra le opere spurie ricordiamo solo l’adversus omnes haereses — in molti 
manoscritti trascritto dopo il de praescriptione —, un catalogo di 32 eresie che si cre- 
de derivato dal perduto Syrtagra di Ippolito. 


Da questa sommaria presentazione degli scritti di Tertulliano si deli- 
nea nei tratti fondamentali il quadro di un protagonista dell’antica lette- 
ratura cristiana, a nessuno secondo per importanza sul piano storico e 
del tutto singolare per carattere. Il senso della misura e del limite gli fu 
del tutto sconosciuto, animato com'era da una passionalità ardente che 
spingeva a esasperare ogni situazione e a rifiutare ogni compromesso, 
anche il più ragionevole. Un tale temperamento era idoneo a interpre- 
tare la dimensione paradossale del messaggio evangelico, quale capovol- 
gimento di tutti i valori mondani fino allora più condivisi a beneficio di 
una nuova e diversa concezione della vita, insistendo però sulla contrap- 
posizione polemica a quei valori piuttosto che sull’aspirazione positiva 
alla serenità, all'amore, alla pace: l’essere del cristiano nel mondo senza 
però appartenergli gli ha ispirato un atteggiamento di lotta e di rottura 
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piuttosto che di apertura al dialogo: siamo mille miglia lontani da Giu- 
stino e da Clemente Alessandrino. 

Ci si aggiunga che l’essere in stato di continua tensione, sempre al di 
sopra delle righe e alla ricerca del paradosso, impedendogli di assumere 
una posizione equilibrata, urtava contro la realtà dei fatti e finiva per 
metterlo spesso in contraddizione con se stesso: il polemista che più di 
ogni altro scrittore antico ha rilevato l'incompatibilità di Gerusalemme 
con Atene, del portico di Salomone con quello della Stoa, proprio della 
filosofia stoica ha nutrito in modo scoperto aspetti fondamentali della 
sua riflessione su Dio e sull’uomo; l’eloquente assertore, in polemica con 
gli eretici, del diritto che solo la chiesa cattolica ha di interpretare la 
Scrittura, e perciò di stabilire le norme che regolano la vita della comu- 
nità, ha finito per allontanarsi da lei, relegandosi in uno squallido isola- 
mento nutrito di un autocompiacimento che era la negazione del senso 
cristiano della vita; il finissimo dialettico, a forza di esasperare il ragio- 
namento per stravincere sugli avversari, non evita di impigliarsi più volte 
nella capziosità e nel sofisma fino al punto da mettere a rischio il risul- 
tato stesso della polemica; il suo stesso modo di scrivere, così voluta- 
mente fuori di ogni norma di scuola e tutto teso a colpire — è proprio il 
caso di dirlo — e a riempire di ammirazione il lettore con un continuo 
gioco pirotecnico di costrutti stringati e contorti e di parole inusitate o 
forzate nel significato, sulle prime induce certo all’ammirazione lo stu- 
pito lettore ma alla lunga facilmente finisce per stancarlo e infastidirlo. 
Né va trascurato che il grande ammiratore dei martiri e il propugnatore 
di un atteggiamento di intransigente fermezza di fronte alla persecuzione 
non sembra che sia mai incorso egli stesso in alcun pericolo a causa della 
fede cristiana da lui tanto eloquentemente e pubblicamente sbandierata, 
il che potrebbe addirittura indurre a sospettare che godesse di efficaci e 
tranquillizzanti appoggi «in alto loco». 

Tratteggiato così alla buona il carattere poco simpatico, tutto punte e 
spine, di Tertulliano, è doveroso però aggiungere che, nonostante le 
tante sfasature e incongruenze cui abbiamo accennato, il bilancio com- 
plessivo che si trae dalla valutazione in chiave storica della sua opera è 
largamente positivo. Per quanto attiene alla forma letteraria, va rilevato 
che, se Minucio aveva trasferito in ambito cristiano il dialogo di tipo 
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ciceroniano con le relative esigenze di accurata elaborazione stilistica, 
Tertulliano da Cicerone e Seneca ha addirittura trasferito nelle lettere 
cristiane di lingua latina il genere del trattato filosofico dedicato ad argo- 
menti di carattere sia etico sia teoretico, di giuste proporzioni, di chiara 
esposizione, e anch’esso, come il dialogo di Minucio, di accurata elabo- 
razione formale. Mentre gli scrittori cristiani di lingua greca, pur con 
molteplici eccezioni, per trattare argomenti dello stesso genere predili- 
gono la forma dimessa degli hypomzerzata, il trattato tertullianeo è stili- 
sticamente molto più esigente e, se il suo specifico modo di scrivere non 
poteva avere e non ha avuto imitatori, l'esigenza del bello scrivere 
sarebbe stata in seguito sempre rispettata. 

Passando dalla forma ai contenuti, va ribadita l’importanza del deci- 
sivo impulso che, polemizzando con Marcione, Ermogene, Prassea e 
Valentino, Tertulliano ha dato sotto ogni aspetto allo sviluppo della rifles- 
sione dottrinale in occidente: qui le dottrine trinitaria, cristologica, antro- 
pologica, escatologica sono state letteralmente inventate da lui. Ha fatto 
uso amplissimo, anche spregiudicato, di fonti greche, soprattutto asiati- 
che (Giustino, Melitone, Teofilo, Ireneo, Ippolito) e quindi molto di ciò 
che si legge nei suoi trattati è materia riciclata: ma già soltanto la capacità 
di assimilare pienamente la materia di un contenzioso tanto complesso 
appare sconcertante, mentre il fatto stesso di trasferirla in lingua latina 
assumeva importanza decisiva per lo sviluppo della teologia occidentale, 
solo che si pensi, per esempio, alla creazione di un’apposita terminologia 
(trinitas, persona, natura, gradus, ecc.); d’altra parte è fuori di dubbio che 
in certi ambiti, soprattutto per quanto attiene alla dottrina del Logos, sia 
preesistente sia incarnato, la riflessione di Tertulliano, sorretta dal sicuro 
senso teologico che si è detto, si è spinta più avanti di quella coeva in 
oriente, Essa si è giovata anche di una buona conoscenza della Scrittura: 
l'osservazione non apparirà del tutto scontata là dove si consideri che in 
occidente per più di un secolo e mezzo dopo Tertulliano anche in perso- 
naggi di alta statura è dato di riscontrare una familiarità minore, anche 
molto minore, col testo sacro. Egli invece, anche se non si è mai cimen- 
tato nella composizione di commentari specifici, non solo lo conosce ma 
lo sa anche interpretare: ancora una volta niente di nuovo rispetto a Giu- 
stino, Ireneo e Clemente, per non parlare di Origene, ma ancora una 
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volta va tenuta in debito conto la capacità di Tertulliano di far sua una 
tecnica esegetica ormai abbastanza progredita, fino al punto da utilizzarla 
con l’usuale disinvoltura a seconda delle diverse esigenze: rimprovera agli 
gnostici di allegorizzare ed egli stesso allegorizza contro Marcione. 

Più in generale va rilevata l'ampiezza del ventaglio delle sue compe- 
tenze e degli ambiti in cui si è esercitata la sua attività letteraria: in que- 
sto senso l’opera di Tertulliano ha rappresentato un punto di riferimento 
per i successivi dottori cristiani di lingua latina, per un paio di secoli e 
oltre. Si spiega perciò agevolmente perché in occidente i posteri non 
abbiano fatto gran conto né del suo distacco dalla chiesa cattolica né 
delle sue pittoresche intemperanze, e abbiano sempre continuato a leg- 
gerlo e a trascriverlo. 


4. TASCIO CECILIO CIPRIANO 


A non grande distanza di tempo da Tertulliano, l'Africa cristiana fu 
resa illustre da un altro grande dottore, Tascio Cecilio Cipriano. Il coniu- 
garsi in lui della fama del letterato col prestigio del vescovo e l’aureola 
del martire ne ha reso la memoria degna di essere celebrata, per la prima 
volta in ambito cristiano, da una biografia (Vita Cypriani) dettata poco 
tempo dopo la sua morte dal diacono cartaginese Ponzio: questi si è sof- 
fermato soprattutto a descrivere il martirio del suo eroe, che peraltro 
conosciamo da altra ottima fonte, gli At, ma ci ha dato anche qualche 
informazione per il tempo anteriore; se aggiungiamo le notizie ricavate 
dalle opere, soprattutto dalle lettere, disponiamo di informazioni in 
complesso buone per quanto attiene a Cipriano vescovo; ben poco 
invece ci vien detto del periodo anteriore alla conversione. 

Era di Cartagine, di condizione sociale molto alta, del rango degli honestiores, 
che ormai anche di fronte alla legge erano distinti dagli burziliores; la sua perizia nel- 
lo scrivere attesta una completa istruzione scolastica con particolare riguardo alla 
retorica. La conversione al cristianesimo si ebbe verso il 246, in età matura se, dopo 
esser diventato presbitero, fu già eletto vescovo di Cartagine alla vigilia della perse- 


cuzione di Decio (250), solo pochi anni dopo la conversione, il che suscitò malumo- 
ri nella locale comunità cristiana. All’inizio della persecuzione Cipriano si ritirò al 


4. Tascio Cecilio Cipriano 201 


sicuro in una località vicina a Cartagine, donde continuò a dirigere i suoi fedeli in 
quella difficile circostanza, aggravata dalla questione dei /apsi, della quale parleremo 
appresso. Subito dopo la faticosa composizione di questa vertenza, l'Africa fu deva- 
stata da una grave pestilenza (252-254), che vide il vescovo impegnato a fondo a 
favore dei suoi fratelli di fede. Ancora dopo si ebbe la difficile e ingrata questione 
relativa alla validità del battesimo degli eretici che contrappose Cipriano al vescovo 
di Roma Stefano. I rapporti fra le due chiese erano giunti al momento di rottura, 
allorché cominciò nel 257 la persecuzione di Valeriano. Questa volta Cipriano pre- 
ferì non sottrarsi, fu arrestato e processato, e, in ossequio alle disposizioni del primo 
editto di Valeriano, fu inviato in esilio a Curubi. A seguito dei provvedimenti più gra- 
vi comminati a danno dei cristiani dal secondo editto, l’anno successivo Cipriano fu 
tradotto a Cartagine, nuovamente processato e, stante la fermezza della confessione 
di fede, decapitato il 14 settembre del 258. 


Il passaggio dal paganesimo al cristianesimo, considerata la propen- 
sione di Cipriano allo scrivere, si è concretato come di prammatica in 
un’opera di carattere apologetico, 44 Dozatum, di fattura straordinaria- 
mente elaborata, forse per gareggiare alla lontana con l’Octavius minu- 
ciano, ma quanto mai semplice nella struttura, impostata sulla contrap- 
posizione, avvertita dal neofita col massimo dell’intensità, tra vita pagana 
e vita cristiana, con tutto l’orrore per la perversione e l’immoralità di 
quella e con tutta la gioia per la celestiale purezza, bellezza e santità di 
questa. 

Di spessore ideologico maggiore è l’altro scritto ciprianeo di argo- 
mento apologetico, l'ad Derzetrianum, che si ritiene composto dopo il 
250, fra 251 e 252 o piuttosto nel 253. In una contingenza storica che 
vedeva l’impero romano addirittura vacillare per l’accavallarsi delle più 
diverse avversità: guerre interne ed esterne, crisi economica e sociale, 
carestie e pestilenze, di fronte ai rapidi progressi che la religione cri- 
stiana faceva in Africa, veniva naturale al pagano attribuire quel seguito 
di calamità all’ira degli dèi irritati per il successo di una fede a loro ostile 
fino a proporsene la distruzione. In tal senso si era espresso un non 
meglio identificato Demetriano, e la risposta di Cipriano, oltre a richia- 
marsi a usuali spunti antiidolatrici, per dare spiegazione di quelle cala- 
mità sviluppa soprattutto il tema della vecchiezza del mondo, del suo 
progressivo impoverimento materiale e morale, con accenti che, se appa- 
iono letterariamente ispirati al poema di Lucrezio, ideologicamente 
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riflettono l'attesa apocalittica della venuta dell’Anticristo e della fine del 
mondo, come altrove Cipriano afferma esplicitamente. 

Ai primi anni della sua vita cristiana, quindi in prossimità dell’44 
Donatum, va riportata la raccolta in tre libri dei Testizzonia ad Quirinum: 
si tratta di un grande florilegio biblico, fatto a imitazione e con utilizza- 
zione di altre precedenti raccolte di Testizzonia, ma di dimensioni inusi- 
tate e di struttura accuratamente elaborata nella successione dei temi in 
cui vengono ripartiti i passi biblici selezionati: il libro I intende dimo- 
strare le prevaricazioni dei giudei e il loro rigetto da parte di Dio; il libro 
II illustra le prerogative divine e la venuta in terra di Cristo, il Logos 
Figlio di Dio, con ricorso all’usuale patrimonio di profezie veterotesta- 
mentarie integrato da passi del NT; il libro III, che fu aggiunto agli altri 
due dopo un certo tempo, raggruppa passi con l’intento di fornire al let- 
tore una guida in ambito disciplinare e morale. Nella'prefazione Cipriano 
dice di aver elaborato questo florilegio biblico per venire incontro alla 
richiesta dell'amico Quirino, che desiderava essere istruito riguardo ai 
contrasti tra cristiani e giudei: senza ovviamente escludere la validità di 
questa motivazione, appare chiaro che Cipriano, da non molto tempo 
diventato cristiano, ha messo insieme un florilegio tanto ampio soprat- 
tutto al fine di familiarizzarsi con la Scrittura. In effetti, se si riscontrano 
le citazioni scritturistiche disseminate nei suoi scritti, si ricava l’impres- 
sione che la raccolta di passi dedicata a Quirino, senza per certo esaurire 
le sue conoscenze scritturistiche, ne ha costituito il fondamento. 

Un altro, molto più breve e meno impegnativo florilegio biblico, l'ad 
Fortunatum de exhortatione martyrii, seleziona una serie di testi biblici 
atti a confortare i cristiani minacciati dalla persecuzione. Fu redatto pro- 
babilmente nel 257, in vista della persecuzione di Valeriano, sì che tra le 
due raccolte si era inserita la grande persecuzione di Decio (250) che, 
per le conseguenze che provocò nella vita delle comunità cristiane di 
Cartagine e di tutta l'Africa, costituì l'evento più drammatico che 
Cipriano dovette affrontare durante il suo breve episcopato e determinò 
la composizione del suo scritto ideologicamente più significativo, sul- 
l’unità della chiesa. Questa. persecuzione, sopravvenuta dopo svariati 
decenni di pace quasi assoluta per la chiesa e generalizzata in modo da 
mettere ogni cristiano nel dilemma o di fare atto di ossequio alle divinità 
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pagane entro la data stabilita in cambio dell’attestato (/bellus) o di 
pagare le conseguenze del rifiuto con pene che andavano fino alla morte, 
colse i cristiani assolutamente impreparati e provocò ovunque un gran- 
dissimo numero di apostasie vere e proprie o comunque di compromessi 
poco onorevoli. La persecuzione durò meno di un anno, ma già prima 
che finisse molti dei /apsi (= caduti), sinceramente cristiani anche se non 
fino all’eroismo, e che perciò volevano essere riammessi nella comunione 
della chiesa, cominciarono a far pressioni in questo senso e per renderle 
più efficaci, a fronte della perplessità della legittima autorità, si facevano 
forti della raccomandazione dei corfessores, cioè dei cristiani che ave- 
vano già confessato la loro fede davanti alle autorità pagane e che si tro- 
vavano in carcere o erano stati rilasciati dopo aver subito una condanna 
minore. Il loro prestigio era grande nella chiesa; molti di loro erano i 
primi a essere convinti della propria autorità, sì che vescovi e presbiteri 
venivano a trovarsi in situazione difficile di fronte al loro adoperarsi a 
favore dei /apsi: di conseguenza uno stato di confusione e disordine coin- 
volse dovunque un po’ tutte le comunità cristiane. 

Cipriano, la cui situazione era particolarmente precaria perché all’ini- 
zio della persecuzione si era ritirato in luogo sicuro attirandosi facili cri- 
tiche, l’affrontò in stretto contatto con la chiesa di Roma, inviando alla 
comunità varie lettere con le quali finalmente riuscì a imporre il punto 
di vista suo e di Roma: che cioè si dovesse rimandare ogni decisione al 
momento in cui tranquillità e ordine sarebbero stati ristabiliti. Giunto 
questo momento, alla morte di Decio nel 251, Cipriano chiarì col de lap- 
sis la sua posizione, che rivendicava alla gerarchia ecclesiastica l’ammini- 
strazione di penitenza e perdono. Quanto alla punizione, doveva essere 
rapportata all’entità della mancanza del singolo, perché diversi erano 
stati i livelli del cedimento e del compromesso: comunque una sanzione 
non poteva mancare. Era una soluzione equilibrata, che sappiamo essere 
stata applicata anche altrove più o meno negli stessi termini (Roma, Ales- 
sandria). 

Lo stato di crisi provocato prima dalla persecuzione poi dalla que- 
stione dei lapsi aveva messo a dura prova la coesione e la struttura gerar- 
chica della chiesa, a Cartagine come altrove (cf. sopra, p. 162): ciò spiega 
perché Cipriano volle dettare, quasi in contemporanea col de /apsis, un 
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altro trattato di maggiore spessore ideologico, il de catbolicae ecclesiae 
unitate che, integrato da alcune lettere, ci fa conoscere la sua concezione 
della chiesa. Essa, novella arca di Noè, è l’unico mezzo di salvezza che si 
offre all’uomo: al di fuori di essa non c’è salvezza, neppure per l’eretico 
che accetta il martirio in nome di Cristo, perché la confessione di fede 
non è pura in colui che spezza l’unità della chiesa. In quel periodo essa 
era frazionata in innumerevoli comunità sparse per il mondo e autonome 
l’una rispetto all’altra: esse avevano però coscienza di costituire un corpo 
unitario, in quanto membra del corpo di Cristo. Questa coscienza in 
Cipriano è quanto mai salda: molti sono i raggi ma la luce è una sola, 
molti sono i rami ma l’albero è uno, molti i ruscelli ma una la fonte. Ere- 
sia e scisma corrompono dall’interno l’unità della chiesa, la purezza della 
sposa di Cristo adombrata dalla sposa del Cantico dei cantici; e a questo 
rischio si espongono anche i confessori quando col loro atteggiamento 
di opposizione alla legittima gerarchia contribuiscono anch’essi a lace- 
rare l’unità della comunità. È la gerarchia infatti che assicura l’unità, e in 
particolare il vescovo, cui si è trasmessa l'investitura che Cristo aveva 
dato a Pietro (Mt 16,18-9): se uno è il fondamento di tutta la chiesa, cioè 
Cristo, uno solo è l’episcopato, la cui autorità è amministrata in solido 
da tutti, ogni vescovo per la sua parte, e l’unità dell’episcopato assicura 
e tutela l’unità dell’intera chiesa. 

Il capitolo 4 del de uritate presenta due redazioni: una breve, denominata Prizza- 
tus textus, che contiene un’affermazione passibile di essere intesa nel senso del pri- 
mato del vescovo di Roma, e una lunga, detta Textus receptus, nella quale tale con- 
cetto non c’è. L'editore Hartel giudicò inautentica la redazione breve; studiosi catto- 
lici si espressero in senso contrario. Si fece strada, in questa reazione, l’idea (Béve- 
not) che entrambe le redazioni fossero d’autore, e che Cipriano avesse modificato il 
cosiddetto Primatus textus a seguito dello scontro con Stefano sulla questione batte- 
simale. Il riscontro con le citazioni del testo ciprianeo negli autori successivi, effet- 
tuato da Gramaglia, porta a constatare che il Prizzatus textus non è conosciuto sin 
dopo la metà del VI secolo, mentre le citazioni fatte da papa Pelagio II presentano 
una serie di manipolazioni del de uzitate, che si aggravano nelle testimonianze suc- 


cessive. Questo inclina a pensare al Prizzatus textus come a un falso della cancelleria 
papale composto nel periodo fra Pelagio I e Pelagio IL. 


Il forte impegno personale di Cipriano durante la pestilenza del 252- 
254, che lo vide insieme con i suoi fedeli prodigarsi anche a vantaggio 
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dei pagani, trovò riscontro a livello letterario in due scritti: nel de wzorta- 
litate l’autore prospetta ai suoi lettori il significato cristiano della morte, 
che per chi crede in Cristo avvicina a lui e alla ricompensa finale; nel de 
opere et eleemosynis affronta il grave problema delle misere condizioni 
di vita di moltissimi, che la pestilenza aveva ulteriormente aggravato, 
esortando chi può a donare generosamente del suo a chi non ha: l’ele- 
mosina è segno della carità che deve infiammare ogni seguace di Cristo 
e insieme è mezzo potente per acquistare meriti in vista del perdono dei 
propri peccati. In questo scritto ciprianeo si leggono alcune delle espres- 
sioni più forti contro i ricchi e la ricchezza nell’ambito dell’intera lette- 
ratura patristica. È tutt'altro che infondata la possibilità che le due opere 
derivino da omelie predicate alla comunità. 

La stessa osservazione va fatta riguardo ad alcuni altri scritti di 
Cipriano dedicati ad argomenti di carattere morale e parenetico. Ben tre 
sono ispirati ad altrettanti trattati di Tertulliano: nel de babitu virginum 
(249 ca.) Cipriano esorta le vergini consacrate al Signore a mantenersi 
immuni dalle lusinghe del mondo e le ammonisce circa il loro vestire e il 
loro modo di comportarsi, avendo d’occhio il de cultu foeminarum tertul- 
lianeo; sul de oratione di Tertulliano egli ha esemplato il de dorzinica ora- 
tione (251-252), centrandolo ancor più del modello sull’interpretazione 
del Pater noster; nel de bono patientiae (256) ha tenuto l’esaltazione di 
questa virtù strettamente aderente al modello del de pazientia tertullia- 
neo. À questo scritto ciprianeo è strettamente collegato il de zelo et livore, 
che mette in guardia contro i peccati dell’invidia e della gelosia, facil- 
mente sottovalutati eppure fonti di tanti altri e più gravi: odio, ambizione, 
avarizia, con grande nocumento per la pace e l’unità della chiesa. 

Abbiamo avuto più volte occasione di accennare a lettere di 
Cipriano: in effetti a lui dobbiamo il primo epistolario cristiano in lingua 
latina. Sono 81 lettere, di cui 16 sono di corrispondenti, alcuni di gran 
peso nella storia della chiesa di allora: Novaziano, Cornelio, Firmiliano. 
Grazie ad alcune di esse possiamo seguire passo passo la questione dei 
lapsi e in particolar modo il continuo contatto con la chiesa di Roma al 
fine di coordinare una comune linea di condotta. L’epistola 58, indiriz- 
zata ai cristiani di Tibari per esortarli alla fermezza nella persecuzione, 
va ricordata come monumento insigne della spiritualità martiriale. 
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Soltanto grazie all’epistolario conosciamo l’ultima grave crisi in cui 
Cipriano fu coinvolto, quella riguardante il battesimo degli eretici. Già 
abbiamo accennato che Tertulliano nel de baptismo aveva negato validità 
al battesimo amministrato al neofita da un ministro appartenente a una 
comunità eretica, sì che, se il battezzato voleva passare alla chiesa catto- 
lica, doveva essere ribattezzato. La convinzione alla base del rifiuto era 
che il ministro del sacramento, in quanto eretico, non poteva godere del 
carisma dello Spirito Santo e perciò non lo poteva trasmettere a colui 
che egli battezzava. Questa prassi era usuale in Africa e anche altrove. A 
Roma si era invece più accomodanti: era sufficiente che la formula bat- 
tesimale di cui si era fatto uso nel rito fosse ritenuta idonea e il battesimo 
veniva considerato valido anche se il ministro era eretico, sì che il battez- 
zato, se fosse voluto passare alla chiesa cattolica, non aveva bisogno di 
essere ribattezzato. Stefano, l’autotitario vescovo di Roma che non pet- 
deva occasione per estendere alla prassi liturgica la primazia morale 
della sede romana (proposito già riscontrato in Vittore circa l'osservanza 
pasquale) e che per questo motivo già si era scontrato con Cipriano, 
tentò di imporre anche alle chiese d'Africa la prassi romana, non riu- 
scendo peraltro a giustificarla se non in quanto usanza ormai tradizio- 
nale. I vescovi delle chiese africane, sotto la guida di Cipriano, reagirono 
con decisione contro la pretesa di Roma riunendosi in un grande conci- 
lio di cui ci dà notizia l’epistola 72 dell’epistolario ciprianeo, e anche Fir- 
miliano, vescovo di Cesarea di Cappadocia, si affiancò a loro. Il soprag- 
giungere della persecuzione di Valeriano interruppe la questione, che si 
risolse in seguito, in contingenza non precisabile del IV secolo, coll’ade- 
guamento dell’Africa alla prassi romana. 

«Da mihi magistrum»: così — a dire di Girolamo — Cipriano diceva al 
suo segretario quando voleva leggere un’opera di Tertulliano, e lo leg- 
geva spesso, e gli stretti contatti letterari sopra accennati stanno a dimo- 
strare l'attendibilità dell’aneddoto. Peraltro, anche se al pari del «mae- 
stro» Cipriano ha potuto fruire di un’accurata formazione scolastica, 
caratterialmente egli si collocava agli antipodi di quello. Lo dimostra il 
confronto dei loro scritti omologhi: certamente Cipriano si è tenuto 
molto da presso a Tertulliano e, riguardo al contegno delle donne, non è 
meno severo, tuttavia il discorso è svolto in tono meno polemico, più 


4. Tascio Cecilio Cipriano 207 


disteso, e soprattutto manca la continua presenza dell'autore sulla scena, 
il protagonismo che trasuda da ogni scritto di Tertulliano. Alla passiona- 
lità e al gusto dell’esagerazione di questo corrisponde in Cipriano un 
sereno equilibrio e una costante consapevolezza dei doveri che gli sono 
imposti, per quel che dice e per come lo dice, dal suo indirizzarsi alla 
comunità in veste di leader. Se è vero che lo stile rivela l’uomo, basta il 
confronto tra il modo di esprimersi dell’uno e dell'altro per dare elo- 
quente idea della diversità dei caratteri, tanto più che dal maestro 
Cipriano ha ripreso anche la forma letteraria del trattato monografico di 
media estensione e accurata elaborazione stilistica: quanto lo stile di Ter- 
tulliano è all'insegna dell’irregolarità, fuori della norma della scuola 
(Norden), tanto quello di Cipriano vi è dentro, non per semplice eserci- 
zio di imitazione ma perché esso era quello che meglio rispondeva alla 
compostezza del suo carattere. 

Se per qualche aspetto lo stile di Tertulliano ricorda Tacito, quello di 
Cipriano richiama immediatamente Cicerone, il tipico autore di scuola, 
un Cicerone assimilato in profondità e riprodotto con fedeltà nello spi- 
rito ma proprio per questo con grande libertà nell’applicazione pratica: 
l’esito è un periodare ampio e arioso, che non suscita mai l'impressione 
di affanno, epperò nell’abile intreccio di simmetria e variazione sa ade- 
rire alle sfumature di pensiero più sottili, e perciò sempre efficace e del 
tutto in sintonia con la varietà degli argomenti di cui tratta. A questa pre- 
senza della scuola, intesa nella più alta accezione del termine, nella prosa 
di Cipriano fa riscontro l’assoluta carenza di riferimenti a quegli autori 
classici la cui presenza talvolta si nota anche in Tertulliano. Cipriano non 
ha avuto occasione, o meglio, non l’ha cercata, per esprimere esplicita- 
mente il suo rifiuto della cultura pagana nel culto della quale era stato 
educato, ma di fatto, diventato cristiano, è riuscito ad accantonarla com- 
pletamente, segno quanto mai eloquente di un rigido autocontrollo: 
anche l'esuberanza retorica che Agostino avrebbe rimproverato alla stu- 
diatissima pagina iniziale dell’ad Donatum, successivamente — come pro- 
prio Agostino riconosce — fu adeguatamente ridimensionata, senza però 
che la raffinata costruzione delle opere ciprianee avesse a risentirne. 

L'attenzione per temi di carattere morale e disciplinare accomuna 
Cipriano a Tertulliano: la differenza fra i due sta nella completa carenza 
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di interesse da parte del primo per quelle tematiche di forte impegno 
teologico che abbiamo visto così ben rappresentate in Tertulliano. 
Cipriano, che nella selezione e nell'ordinamento dei passi biblici 
addotti nei Testimonia ad Quirinum si dà a vedere seguace di Tertul- 
liano anche nella professione della dottrina del Logos, non ha ritenuto 
opportuno accennare esplicitamente a questo argomento neppure in 
qualcuna delle sue non poche lettere. Di solito non è facile spiegare i 
silenzi ed è questo anche il nostro caso. All’interrogativo posto da que- 
sta carenza si possono dare due risposte, l’una e l’altra abbastanza 
ovvie: la prima mette in rilievo la propensione, tutta romana, di 
Cipriano a impegnarsi in argomenti di interesse immediato e concreto 
alivello comunitario, evitando quelli di forte spessore speculativo; l’al- 
tra, ancora più semplice, motiva quel silenzio col venir meno di ogni 
occasione concreta per un impegno in quel senso. La carenza di docu- 
mentazione sulla polemica di argomento trinitario e cristologico in 
Africa dopo Tertulliano impedisce di precisare la risposta, tanto più 
che i pochissimi dati disponibili non sono neppure coerenti: da un lato 
si osserva che, alcuni decenni dopo Cipriano, neppure in Arnobio si 
riscontra interesse per questa problematica; ma ciò potrebbe essere 
stato dovuto al carattere del suo scritto, apologetico e perciò indiriz- 
zato, almeno formalmente, a lettori pagani. Di contro, più o meno al 
tempo di Cipriano, Commodiano (cf. sotto, p. 211) presenta un’impo- 
stazione monarchiana, esibita senza alcuna remora, il che potrebbe sug- 
getire l'ipotesi che Cipriano, investito subito dopo l'elezione episcopale 
dal susseguirsi delle drammatiche vicende sopra accennate, avrebbe 
ritenuto prudente, dopo aver messo in chiaro sia pur implicitamente la 
sua posizione dottrinale nei Testizzonia ad Quirinum, non aggiungere 
un altro motivo di turbamento e di discordia ai tanti che già lo ango- 
sciavano e lo impegnavano. 

Come che sia, la grande fama che aureolò subito dopo la morte la 
memoria di Cipriano, ammirò in lui soprattutto il letterato raffinato, che 
aveva messo le sue doti di scrittore a completa disposizione delle esi- 
genze della comunità, e il pastore disposto a prendersi cura del suo 
gregge fino a sacrificare evangelicamente per esso la propria vita, 
insieme grande letterato e vescovo martire. Non meraviglia che nei secoli 
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a venire i suoi scritti siano stati letti non meno di quelli di Agostino e la 
sua autorità sia stata sempre grande, in Africa la più grande. 


Sotto il celebre e venerato nome di Cipriano sono state trasmesse un numero 
consistente di operette latine, di autori e provenienza disparati e scaglionate in un 
arco temporale che arriva al VII secolo. L'editore Hartel, a suo tempo, ne stabilì in 
appendice alle opere ciprianee un elenco, operando una scelta dalla quale escluse, 
fra gli altri, il breve scritto satirico Cera Cypriani, destinato a grande fortuna nel 
medioevo, e il carme ad quendam senatorem (c£. sotto, p. 480). Diamo, per un primo 
orientamento, l'elenco di Hartel, anche se a tale elenco qualche altra opera è stata 
aggiunta in seguito dagli studiosi: de spectaculis, de bono pudicitiae (attribuibili a 
Novaziano: cf. p. 219), de laude martyrii, ad Novatianum, de rebaptismate, de aleato- 
ribus, de duobus montibus, ad Vigilium episcopum de Iudaica incredulitate, adversus 
Iudaeos, Oratio I: Hagios, Oratio II: Domine sancte, de duodecim abusivis saeculi, de 
singularitate clericorum, de duplici martyrio ad Fortunatum, de Pascha computus, Epi- 
stulae (in numero di quattro), Carzziza (in numero di sei). Tale elenco deve essere 
qui integrato almeno con la menzione del de centesimza, sexagesima, tricesima, edito 
successivamente. 

Fra gli ps. ciprianei l’ad Novatianum e il de rebaptismate sono legati ai conflitti 
vissuti da Cipriano e quindi databili alla metà del III secolo: il primo è un violento 
attacco alla posizione rigorista di Novaziano contro i /apsi, il secondo difende, con- 
tro Cipriano, il punto di vista di Stefano sul battesimo degli eretici. 

L'ad Vigilium è la lettera prefatoria a un certo Vigilio vescovo scritta da un non 
meglio conosciuto Celso, per accompagnare la traduzione latina di un’operetta gre- 
ca contro i giudei, che viene identificata con la Disputa fra Giasone e Papisco (su cui 
cf. sopra, p. 89). Risalirebbe al III secolo. 

Coinvolti in una decisa polemica antigiudaica sono i due scritti adversus Iudaeos 
e de duobus montibus. Daniélou, riprendendo vecchie argomentazioni e aggiungen- 
done altre, li collocava nel II secolo, insieme al de centesimza e al de aleatoribus, e li 
considerava un prodotto della cultura giudeoctistiana in occidente, conformemente 
alla sua nota tesi sull’accezione molto vasta, latamente culturale, del giudeocristiane- 
simo (cf. sopra, p. 27). Più probabile però è una datazione alla seconda metà del III 
secolo: gli arcaismi sia nelle citazioni da antiche fonti (come il Pastore di Erma, con- 
siderato Scrittura nel de aleatoribus) sia dottrinali vanno piuttosto spiegati con il 
livello culturale degli scrittori, non elevato, o con la loro marginalità geografica 
rispetto ai grossi centri urbani, con conseguente permanenza di antiche nozioni e tra- 
dizioni. Il loro carattere poco erudito è per noi altamente significativo: apre infatti 
uno spiraglio su una produzione di medio o basso livello, diffusa e oscura, di cui 
poco o niente è rimasto, e ridimensiona i nostri metri valutativi, in parte fuorviati 
dalla raffinatezza formale di pochi grandi scrittori. I quattro testi sembrano rielabo- 
razione di omelie. Mentre l’adversus Iudaeos tratta dell’infedeltà dei giudei e della 
loro sostituzione con i pagani nella nuova alleanza sulla base del messaggio profeti- 
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co, nel de duobus montibus la polemica è totalmente calata in contesto esegetico- 
catechetico. La trattazione monografica del tema specifico nel de duobus montibus 
risulta originale nel panorama della letteratura cristiana: si parla del compimento e 
del superamento dell’AT nel NT attraverso un’alternanza di parallelismo e contrap- 
posizione fra i due monti, il Sinai, simbolo della legge di Mosè, e il Sion, simbolo del- 
la legge di Cristo. L'autore, forse un vescovo africano delle campagne, scrive in un 
latino scorretto, dimostrando scarsa conoscenza di grammatica e sintassi. Non meno 
scorretto è il de a/eatoribus, una critica al gioco dei dadi: l’autore, mosso da preoc- 
cupazione pastorale, si diffonde con argomenti razionali e scritturistici a illustrare i 
mali, idolatria compresa, che derivano dal gioco d’azzardo. Di nuovo di argomento 
esegetico il de centesima, sexagesima, tricesima che spiega in chiave allegorica i tre 
numeri della parabola evangelica del seminatore. Il 100 è il frutto dei martiri, il 60 
quello dei vergini e il 30 dei coniugati casti. Lo schema simbolico è una costante del- 
l’esegesi antica e medievale della parabola; solo a livello dei contenuti, si verificano 
dei mutamenti: il 100 tenderà infatti a essere attribuito ai vergini, una volta finita 
l'epoca dei martiri. In ogni caso l'apprezzamento della vita coniugale si colloca al 
livello più basso, talvolta addirittura fuori quota. 

Anche se non viene inserito fra gli ps. ciprianei, resta incerta l’attribuzione a 
Cipriano del Quod idola dii non sint, assente dal catalogo delle sue opere compilato 
da Ponzio: è una compilazione scolastica dall’Octavius di Minucio Felice e dall’Apo- 
logeticum tertullianeo, e come dice il titolo afferma la falsità degli dèi pagani. Se di 
Cipriano, dovrebbe essere riportata ai primi tempi della sua iniziazione cristiana. 


5. COMMODIANO 


Dopo vari contrasti, con motivazioni che sembrano fondate è stata 
riportata all’Africa, alla metà del III secolo (ma l’ultimo editore delle 
Instructiones, molto cauto, indica un lasso temporale fra 250 e 313) 
durante il convulso periodo delle persecuzioni di Decio e Valeriano, 
l’opera poetica di Commodiano, che risulta così essere il primo poeta 
cristiano di lingua latina. Di recente peraltro nuovi dubbi sono stati sol- 
levati. 

Dal mondo antico non viene nessuna luce sulla sua figura. Gennadio di Marsi- 
glia dice che si convertì a seguito della lettura di libri cristiani e che seguì «l'errore 
millenarista» di Tertulliano, Lattanzio e Papia. Dalla presenza del nome di Lattanzio 
nel breve elenco si è inferito che Commodiano fosse da collocare cronologicamente 


in età costantiniana, ma sembra che in realtà Gennadio parli solo per congettura. Le 
proposte di datazione dei moderni si sono divise fra due secoli: il V e il III, per il fat- 
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to che comunque l’opera fa riferimento a persecuzioni e a invasioni di barbari, Sul 
luogo di composizione si varia dalla Gallia, a Roma, all’Africa, ipotesi questa preva- 
lente, come si è detto. Si vuole ipotizzare, anche nel caso di una collocazione africa- 
na, un'origine orientale di Commodiano, sulla base di dati linguistici; a questo 
riguardo talvolta si identifica la sua città di provenienza in Gaza per via dell’irscrip- 
tio «nomen Gasei» preposta all’ultimo componimento del II libro delle Instructio- 
nes, mentre è più probabile che il termine gasezs significhi, da radice semitica, «poe- 
ta». Il suddetto componimento contiene inoltre, unico cenno nel complesso del- 
l’opera altrimenti anonima, l’acrostico del nome di Commodiano. Comunque si 
valuti la questione dell'origine siriaca, una collocazione in Africa delle due opere di 
Commodiano, le Instructiones e il Carmen apologeticum, scoperto anonimo nel seco- 
lo scorso e che gli è stato restituito, risulta molto probabile, se si considerano gli indi- 
zi in esse contenuti. 


Le Instructiones sono un poema didascalico esametrico in due libri. 
Ogni libro è suddiviso in capitoli, il cui argomento si ricava con acro- 
stico, cioè leggendo di seguito le prime lettere di ciascun verso: indub- 
biamente lo stile ne risulta un po’ ingessato o eccessivamente virtuosi- 
stico, ma è riscattato in parte dal gusto per l’espressione forte, realistica 
o pesantemente sarcastica, sorretto dall’ansia di comunicare la sua verità. 
Nella praefatio Commodiano indica lo scopo dell’opera: mostrare il cam- 
mino, in attesa della fine del mondo, agli erranti, fra i quali era stato in 
passato lui stesso. Il primo libro, rivolto a pagani e giudei, parte dall’or- 
dine di Dio di non costruirsi falsi dèi, illustra come sia stato disatteso, 
con relativa descrizione delle singole divinità pagane. Seguono i vari tipi 
di errore di pagani e giudei per arrivare alla visione degli eventi finali: 
l’Anticristo, la venuta del popolo nascosto, la fine del mondo, il millen- 
nio, il giudizio finale, la nuova creazione. Fra gli errori dei pagani, qui e 
nel Carmen apologeticum, un particolare rilievo è dato alle pratiche giu- 
daizzanti che evidentemente affascinavano molti. Il secondo libro è 
rivolto ai cristiani: si parte dai catecumeni, si continua coi fedeli, coi 
penitenti, gli apostati. Commodiano presta attenzione al problema dei 
bambini fatti prigioneri dai barbari e costretti ad abbandonare la fede 
cristiana, nonché a quello dei disertori dell'esercito, che vengono da lui 
esortati a ritornare nei ranghi. Non mancano consigli alle matrone e ai 
presbiteri, oggetto questi ultimi di accuse pesantissime: collusione coi 
magistrati inquisitori e rapacità verso i fedeli. Sono stati riscontrati echi 
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sia linguistici sia concettuali delle opere ciprianee e della situazione dif- 
ficile creata dall'indulgenza dei confessori lassisti verso i /apst. 

L’attesa escatologica e le speranze di rivalsa sui persecutori sono 
ampiamente rappresentate nel Carzzen apologeticum, o de duobus popu- 
lis, in esametri (ma il senso della metrica quantitativa è quasi del tutto 
perduto in favore del ritmo), che riassume contro giudei e pagani il senso 
della storia e insiste sulla fine, il cui preludio sarebbe stato la settima per- 
secuzione, interrotta dall’invasione dei goti: «Costoro, tuttavia, benché 
pagani, danno cibo, dovunque li incontrino, ai cristiani». La situazione 
per Roma è ristabilita da un redivivo Nerone che infierisce di nuovo con- 
tro i cristiani. Ma ormai gli eventi finali incalzano, il popolo nascosto si 
mostra e vince i malvagi mentre arriva la conflagrazione del mondo. Si 
può ravvisare un accenno all’invasione dei goti, che effettivamente irrup- 
pero sotto Decio, artefice della «settima persecuzione», mentre il 
«Nerone redivivo» sarebbe Valeriano. Commodiano, scrivendo in que- 
gli anni tormentati, si sarebbe aspettato la fine a brevissima scadenza. La 
poesia visionaria e rude del Carmen, impregnata di volgarismi linguistici, 
piena di anacoluti e forzature espressive, incalzante per l'ansia escatolo- 
gica, nutrita dell’odio verso Roma secondo la tradizione dei Libri sibil- 
lini, è più efficace di quella delle Instructiones. 


6. LA LETTERATURA A ROMA 
FRA II E III SECOLO 


Passando a Roma, l’altro centro del cristianesimo di lingua latina 
attivo a livello letterario nel II e III secolo, dobbiamo tornare indietro di 
alcuni decenni. Quando abbiamo ricordato, prima della metà del II 
secolo, Erma (cf. sopra, p. 35), la comunità si esprimeva ancora in greco 
e ha continuato a farlo fin verso la fine del secolo. Nel 189 fu eletto 
vescovo Vittore, un africano che, a dire di Girolamo, dettò vari scritti 
presumibilmente in lingua latina, di cui nulla sappiamo; e più o meno a 
questa epoca si colloca il cosiddetto Cazone muratoriano, frammento 
scoperto da Ludovico Muratori in un codice della Biblioteca Ambro- 
siana, scritto in un latino piuttosto approssimativo, che contiene, con 
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altre notizie, un elenco di libri canonici e apocrifi e, allo stato attuale 
delle nostre conoscenze, è il primo documento cristiano di Roma redatto 
in latino. Infatti in greco si esprime il presbitero Gaio, che abbiamo 
citato a varie riprese per il suo impegno antimontanista e nella defini- 
zione del canone neotestamentario, e ancora compone in greco lo scrit- 
tore che, ormai distinto da Ippolito (cf. sopra c. V,5), definiamo soltanto 
come Autore dell’E/exchos. 

Prima di introdurre questo importante quanto misterioso personag- 
gio della chiesa di Roma, facciamo cenno a un’altra notevole figura di 
letterato cristiano, Giulio Africano, un palestinese che operò anche a 
Roma organizzando per Alessandro Severo una biblioteca nell’area del 
Pantheon. Originario di Elia Capitolina (il nuovo nome dato a Gerusa- 
lemme), fu ufficiale sotto Settimio Severo. Assolutamente singolare per 
uno scrittore cristiano è l'apertura di Giulio Africano a interessi profani: 
i Kestot (in italiano: Frange) sono un’opera enciclopedica in 24 libri, 
dedicata all'imperatore Alessandro, di argomento vario, strategia mili- 
tare, medicina, magia, agricoltura. Ne restano frammenti. 

Le Kronographiai (Cronache) sono il primo tentativo - e in questo 
senso l’Africano è considerato il padre della cronografia cristiana — di 
fare una storia del mondo, o meglio dell’umanità, disponendo sincroni- 
camente date e fatti della storia biblica e di quella greco-romana sino al 
221. L'approccio cronografico, che applica alla storia l’orizzonte più 
ampio possibile, rimase per i cristiani un paradigma fondante della per- 
cezione della storia (Wallraff) e le cronache furono l’unico genere storio- 
grafico praticato nel medioevo, sia in oriente che in occidente. Si tenga 
presente infatti che la Storia della chiesa di Eusebio di Cesarea, basata 
come vedremo su un diverso approccio storiografico, dopo i continua- 
tori del IV e V secolo fu abbandonata per mille anni circa, e ripresa solo 
in età moderna. La durata del mondo è fissata dall’Africano in 6000 
anni, all'anno 5500 la venuta di Cristo. Lo schema alla base è quello esa- 
millenario (6000 anni complessivi della storia del mondo) che, nelle fonti 
cristiane a noi conservate, si riscontra a partite da Barnaba e da Ireneo. 
Tale schema in Ireneo sorregge una visione millenarista (in Ippolito ser- 
viva invece a calmare le ansie della fine: cf. sopra, p. 120), ma non altret- 
tanto si può dire di Giulio Africano, sulla base almeno dei frammenti 
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conservati della sua opera, dei quali di recente è stata data una nuova 
accurata edizione critica. In realtà l’ Africano non sfrutta le occasioni, 
che pure avrebbe, di proporre la dottrina millenarista. L'interesse speci- 
ficamente cronografico sembrerebbe sorgere piuttosto, fra II e III 
secolo, nell’ambito della nascente riflessione cristiana sul senso della sto- 
ria, nel confronto con la storiografia ellenistica e per scopi apologetici, 
servendo a sorreggere l’idea — che i cristiani riprendono dai giudei — 
della maggiore antichità di Mosè rispetto a Omero. Giulio Africano sog- 
giornò per un periodo ad Alessandria per conoscere Eracla, la cui fama 
doveva quindi essere notevole e indipendente da quella di Origene. Con 
quest’ultimo ebbe un interessante scambio epistolare, a proposito del- 
l'episodio di Susanna (cf. sopra, p. 152). 

Importante è anche la Lettera ad Aristide, nella quale propone un’ingegnosa 
soluzione, basata sulla legge del levirato (Dt 25,5-10: se un uomo muore senza 
discendenza, il fratello o il parente più prossimo deve sposare la vedova e conside- 


rare il primogenito come figlio del defunto), per sanare le difformità fra la genealo- 
gia di Gesù in Matteo e in Luca senza discostarsi dalla lettera del testo evangelico. 


Muore intorno al 240 in Palestina. La sua attività a Roma si inserisce 
nel quadro della politica di apertura culturale dei Severi, della quale i 
cristiani si giovarono. 

Nella medesima temperie culturale si colloca l'Autore dell’E/enchos: 
questi, a differenza del cosmopolita Giulio Africano, è inserito piena- 
mente, seppur problematicamente, nella realtà ecclesiale romana. Dalle 
opere che con sicurezza gli competono ci si presenta come persona 
molto colta e di vaste letture in ambito sia di filosofia greca sia di lettere 
cristiane eretiche e cattoliche, che tutto lascia ritenere convertito alla 
fede cristiana in età matura. Fu attivo a Roma nei primi decenni del III 
secolo, soprattutto al tempo dei vescovi Zefirino e Callisto, e rappre- 
sentò dottrinalmente la dottrina del Logos in una comunità in cui si era 
rapidamente diffusa la dottrina monarchiana (su cui cf. sopra, p. 69). Sia 
Zefirino sia soprattutto Callisto, nel tentativo di promuovere una via 
mediana tra le dottrine patripassiana da una parte e del Logos dall’altra, 
avversarono il nostro Autore, che nell’E/erchos non manca di presen- 
tarli, soprattutto Callisto, con i colori più foschi. In effetti egli si contrap- 
poneva a Callisto anche sotto l’aspetto disciplinare, in quanto promuo- 
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veva un’impostazione molto rigida della disciplina ecclesiastica, là dove 
Callisto era di manica larga nel rimettere i peccati postbattesimali. Finì 
che l'Autore dell’E/erchos si staccò dalla comunità romana e capeggiò 
un gruppo di scismatici, di cui peraltro non abbiamo più notizia dopo la 
composizione di quest'opera (235 ca.). 

L'Elenchos, il cui titolo completo è Confutazione di tutte le eresie, è 
un’opera in dieci libri, di cui mancano il II, il IM e l’inizio del IV, di con- 
tenuto eresiologico, diffusa sotto il nome di Origene e dedicata alla 
descrizione di svariate eresie, in gran parte di tipo gnostico, tra cui ovvia- 
mente sono annoverate non soltanto la dottrina monarchiana di Noeto e 
Sabellio ma anche la dottrina di Callisto. La convinzione, che sappiamo 
largamente diffusa in ambiente cristiano, secondo cui all’origine delle 
eresie ci sarebbe stato l’influsso deviante della filosofia greca, è svilup- 
pata nell’E/exchos in modo sistematico, facendo cioè derivare ogni ere- 
sia da una particolare filosofia greca, per esempio la dottrina di Basilide 
da Aristotele, quella di Valentino da Platone, quella di Noeto e seguaci 
da Eraclito. Non manca qualcosa di vero in tutto ciò — un certo influsso 
platonico su Valentino è incontrovertibile —, ma in complesso i collega- 
menti sono forzati e quasi tutti arbitrari. Se il tema di fondo ha per noi 
poco significato, l’opera ha grandissimo valore documentario, perché ci 
fa conoscere molti testi altrimenti perduti, anche svariati frammenti di 
filosofi ma soprattutto - com’è naturale — documenti riguardanti le ere- 
sie, a volte riportati letteralmente a volte riferiti con grande abbondanza 
di dettagli. Spesso la fonte dell’E/enchos è stata l’adversus haereses di Ire- 
neo, che conosciamo direttamente, ma le altre fonti le conosciamo sol- 
tanto di qui e molte sono davvero importanti, così come quelle che l’au- 
tore ci comunica per esperienza diretta. 

Nell’E/enchos l’Autore ricorda un’altra sua opera, Sull’essenza del- 
l'universo. Di essa ci sono giunti diversi frammenti, tramandati sotto il 
nome di Giuseppe (cioè di Flavio Giuseppe), nonché alcune notizie, in 
particolare una descrizione di Fozio. L'autore polemizzava con Platone, 
riprendeva il solito argomento dei furta Graecorur, trattava di protolo- 
gia e di escatologia, e inoltre — servendosi di alcuni brani di Flavio Giu- 
seppe — parlava degli esseni e dimostrava la maggiore antichità dei giu- 
dei rispetto ai greci. L'interessante attribuzione pseudepigrafa allo stori- 
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co ebreo, già nota nel III secolo a Porfirio, fu dovuta a varie ragioni, 
anzitutto all’esigenza di fare apologia e propaganda del cristianesimo, 
mostrando la sua derivazione dal giudaismo e di conseguenza la sua anti- 
chità. Tanto questa attribuzione a Flavio Giuseppe quanto quella sopra 
menzionata dell’E/exchos a Origene vanno interpretate alla luce di una 
stessa dinamica storico-letteraria e sono da considerarsi come il risultato 
di una ben calcolata operazione di pseudepigrafia, promossa dal circolo 
dei discepoli dell'Autore dell’E/enchos se non proprio da questo stesso, 
allorché, condannato da Callisto, si vide probabilmente costretto a dif- 
fondere le proprie opere sotto il nome di altri autori, al fine di salva- 
guardarne la circolazione e favorirne la diffusione negli ambienti 
culturali a cui esse erano destinate. 

Anonimo ci è giunto un altro scritto ricordato dall’Autore dell’Elex- 
chos come suo, il Compendio dei tempi e degli anni dalla creazione del 
mondo fino a oggi. Lo conosciamo solo frammentariamente nell’originale 
greco e al completo da traduzioni in latino, armeno e georgiano. Si tratta 
di una cronaca biblica secondo la consueta numerazione che fissa in 
6000 anni la durata del mondo, ormai quasi tutti trascorsi, cui si aggiun- 
gono una serie di notizie di carattere geografico, topografico, cronolo- 
gico, genealogico, ecc. Una recente ipotesi che attribuisce il Compendio 
dei tempi non all'Autore dell’E/erchos ma a Ippolito non può essere 
presa in considerazione, a causa di notevoli sfasature cronologiche tra 
questo scritto e quelli di Ippolito (Commento a Daniele). 

Queste tre opere, anche se di disparato argomento, si integrano per- 
fettamente l’una con l’altra nel farci conoscere un autore interessato 
soprattutto a problematiche sia di argomento filosofico sia di carattere 
che potremmo definire latamente antiquario. Appare del tutto latitante 
un qualsiasi interesse specifico per la Scrittura, che vedemmo invece al 
centro dell’attività di Ippolito. In complesso l'Autore dell’E/exchos ci si 
presenta come il rappresentante di un cristianesimo colto ed elitario, per- 
ciò culturalmente aperto, nonostante la programmatica presa di posizione 
ostile alla filosofia greca, all’utilizzazione di concetti e parametri regolativi 
di lì dedotti, come dimostra la sua adesione alla dottrina del Logos, 
dichiarata nella parte finale dell’E/exchos e strutturata secondo uno 
schema binitario limitato a illustrare il rapporto Padre-Figlio, in cui è 
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facilmente verificabile il largo ricorso all'ormai tradizionale strumenta- 
zione filosofica. La tendenza elitaria lo spingeva, in altro senso, a favore 
di un atteggiamento molto rigido in senso morale: alla comprensione di 
Callisto per la debolezza e l’imperfezione connaturate nell’uomo, perciò 
anche nel cristiano, fa riscontro una concezione della chiesa fondamental- 
mente settaria, intesa come comunità di pochi eletti, rinserrata in se 
stessa, chiusa a ogni comprensione verso chi cade e perciò a ogni compro- 
missione con umane esigenze, orgogliosa della sua farisaica perfezione. 

L'indirizzo dottrinale sia teologico sia ecclesiologico dell’ Autore del- 
l’Elenchos fu continuato alla metà del III secolo da Novaziano, primo 
letterato cristiano di lingua latina a Roma, che in senso lato potrebbe 
essere considerato suo discepolo, anche se assolutamente nulla sap- 
piamo di un eventuale rapporto tra i due. Le difficoltà sollevate contro 
di lui riguardo al suo battesimo e all’elezione a presbitero, che cono- 
sciamo tramite una lettera dell'avversario Cornelio riportata da Eusebio, 
quale ne sia stata la reale consistenza, non sembra siano state motivate 
dottrinalmente. Ordinato presbitero dal vescovo Fabiano, quando que- 
sti fu messo a morte all’inizio della persecuzione di Decio (250) e la 
comunità, in attesa di tempi migliori per dargli un successore, fu retta 
dal collegio dei presbiteri, Novaziano ne fu l'esponente più rappresenta- 
tivo, almeno sotto l’aspetto letterario, in quanto si riportano certamente 
a lui alcune lettere di provenienza romana conservate nell’epistolario di 
Cipriano e attestanti la comunione di intenti tra Roma e Cartagine di 
fronte al problema dei /apsi. 

Quando, terminata la persecuzione e ristabilita una certa tranquillità 
nella chiesa romana, la comunità si scelse il nuovo vescovo, la maggio- 
ranza dei suffragi si appuntò sul presbitero Cornelio invece che su Nova- 
ziano: egli allora, insofferente di questo esito, si fece ordinare, in concor- 
renza con Cornelio, da alcuni vescovi che tenevano per lui, e così dette 
inizio allo scisma che da lui ha tratto il nome. Al di là di eventuali anti- 
patie di carattere personale, al fondo del contrasto tra Cornelio e Nova- 
ziano c'era una forte motivazione di ordine ideologico: Cornelio conti- 
nuava la linea disciplinare che era stata di Callisto, comprensiva e indul- 
gente per chi nella comunità si fosse compromesso col peccato, mentre 
Novaziano ereditava l’intransigente rigore dell’Autore dell’E/exchos: 
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dato il grande numero dei /apsi che desideravano rientrare nella comu- 
nità e che premevano in questo senso, questo contrasto di opinione rive- 
stiva un significato cruciale, ed è comprensibile che alla fine abbia pre- 
valso l'orientamento più possibilista e indulgente di Cornelio. Peraltro, 
la posizione di Novaziano, per quanto minoritaria, rispondeva a esigenze 
molto sentite da una parte che dobbiamo ipotizzare non proprio esigua 
della comunità romana e trovava riscontro anche in altre comunità. In 
effetti si contrapponevano, come sopra abbiamo chiarito, due diverse 
concezioni della chiesa: si spiega perciò perché lo scisma, iniziato da 
Novaziano come evento meramente locale, non solo si sia prolungato nel 
tempo ma si sia anche dilatato nello spazio: ancora agli inizi del V secolo 
la presenza di scismatici novaziani è documentata sia in Spagna sia a 
Costantinopoli. 

Girolamo conosce vari scritti di Novaziano, tra cui un de trinitate che 
alcuni — egli osserva — attribuivano a Cipriano, e sappiamo che altri ne 
consideravano autore Tertulliano. È ovvio che l’essersi separato dalla 
comunione della chiesa cattolica ha nuociuto alla fortuna di Novaziano, 
sì che sotto il suo nome ci è giunto soltanto un breve trattato in forma 
epistolare, de cibis Iudaicis. Oltre questo scritto e al de trinitate, sicura- 
menti suoi, si riportano a Novaziano i trattati ps. ciprianei de bono pudi- 
citiae e de spectaculis. La cronologia di tutti questi scritti dà filo da tor- 
cere agli studiosi che cercano di determinare se essi siano stati scritti 
prima o dopo l’inizio dello scisma. È opizio communis che il de trinitate 
sia anteriore, ma questa convinzione non è sorretta da alcun argomento 
minimamente consistente, così come non sono tali da imporsi gli argo- 
menti che proverebbero la composizione degli altri tre scritti dopo lo 
scisma; il de cibis Iudaicis e il de bono pudicitiae sono indirizzati alla 
comunità dall’autore che ne è momentaneamente assente: nel primo dei 
due scritti è sembrato che egli non parli da vescovo, mentre come tale 
sembra proporsi nell’altro. La questione è ancora sul iudice, e d’altra 
parte neppure la paternità novazianea dei due trattati ps. ciprianei sem- 
bra esente da dubbi. Il de spectaculis, nel rinnovare, sulla scia di Tertul- 
liano, la consueta condanna dei pubblici spettacoli, rimprovera alcuni 
cristiani che cercavano di giustificare la loro presenza a quegli spettacoli 
con attestazioni scritturistiche, eloquente indizio di un rilassamento del 
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rigore morale impensabile ancora soltanto qualche decennio prima; il de 
bono pudicitiae, ancora sulla traccia di Tertulliano e anche di Cipriano, 
esalta la castità sia nello stato verginale sia in quello coniugale; il de cris 
Iudaicis è indirizzato a fedeli che ancora trovavano motivo di turba- 
mento nei divieti alimentari dei giudei, un tratto che sembra in linea con 
l'orientamento a lungo giudaizzante della comunità cristiana di Roma: 
Novaziano, ispirandosi probabilmente a Barnaba, osserva che quelle 
prescrizioni vanno interpretate in senso del tutto allegorico e spirituale, 
assumendo cioè gli animali impuri da cui ci si doveva astenere come sim- 
bolo dei peccati. 

Di ben altro spessore dottrinale è il de trizitate. Girolamo lo conside- 
rava un riassunto dell’opera di Tertulliano, il che corrisponde in parte al 
vero in quanto appare chiaro che nel dettare la sua opera Novaziano ha 
tenuto presente l’adversus Praxean tertullianeo, di cui condivide l’impo- 
stazione dottrinale di Cristo Logos divino: d’altra parte l'eredità tertullia- 
nea è stata filtrata molto attentamente con esito globale che specifica 
bene Novaziano rispetto a Tertulliano. Il titolo dell’opera si giustifica in 
quanto Novaziano tratta, sulla traccia della formula battesimale di fede, 
prima del Padre, poi del Figlio, infine dello Spirito Santo, ma gli spazi 
dedicati ai tre sono molto ineguali. Del Padre si rileva ampiamente l’as- 
soluta trascendenza con toni che in qualche punto potrebbero spingere 
a ipotizzare, da parte di Novaziano, la conoscenza de I principi di Ori- 
gene. La parte centrale dello scritto, che ne occupa gran parte, è dedicata 
al discorso sul Figlio in polemica con i monarchiani sia adozionisti sia 
sabelliani. Un breve cenno descrive l’attività santificante dello Spirito 
Santo nella comunità. Novaziano conclude l’opera con una sintesi in cui 
presenta il rapporto intradivino limitandolo alle persone del Padre e del 
Figlio senza far motto dello Spirito Santo, che inoltre non è mai definito 
persona alla pari degli altri due, come invece aveva già fatto Tertulliano, 
e mai è loro affiancato in espressioni per qualche verso significative. 

In sostanza, la valorizzazione che della persona divina dello Spirito 
Santo aveva fatto Tertulliano nell’adversus Praxean, in senso globalmente 
trinitario, è drasticamente ridotta da Novaziano, forse perché è stata da 
lui avvertita come concessione di Tertulliano ai montanisti; non è peral- 
tro da trascurare che lo Spirito Santo sia del tutto assente nella rifles- 
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sione dottrinale dell'Autore dell’E/exchos, di fatto binitaria. Tale è 
anche, in sostanza, quella di Novaziano e non è casuale che il termine #r4- 
nitas, adoperato da Tertulliano, non sia mai citato nello scritto di Nova- 
ziano: forse il suo titolo originario non era de trinitate. Novaziano ha eli- 
minato anche il fondamento materialista della riflessione trinitaria di 
Tertulliano, il che gli ha impedito di condividerne la concezione di una 
sostanza divina partecipata dal Padre e dal Figlio, e l’unità di Dio è da 
lui interpretata in modo da subordinare nettamente Cristo al Padre. 
Nonostante questi limiti, il de trizitate di Novaziano, oltre tutto scritto 
in un latino elegante e perspicuo, avrebbe contribuito ad arricchire il 
patrimonio, in complesso molto scarso, della riflessione teologica in lin- 
gua latina anteriore alla seconda metà del IV secolo. Tuttavia, sul 
momento, l’esito dottrinale dell’opera sembra essere rimasto estraneo 
alla linea di pensiero teologico dominante a Roma, quale si evince dalla 
lettera di Dionigi di Roma a Dionigi di Alessandria (cf. sopra, p. 164), 
che era molto critica riguardo alla dottrina del Logos. 


7 AUTORI LATINI ALL’INIZIO DEL IV SECOLO 


Dopo la rapida successione delle persecuzioni contro i cristiani ordi- 
nate da Decio (250) e da Valeriano (257-258), si instaurò per la chiesa un 
lungo periodo di pace e c’è motivo di credere che già con Gallieno, suc- 
cessore di Valeriano, la pratica della religione cristiana fosse stata rico- 
nosciuta lecita. Giovandosi della tranquillità esterna, le istituzioni eccle- 
siastiche silenziosamente si consolidarono, permanendo tuttavia una 
certa arretratezza dell’occidente rispetto all’oriente. In occidente dal 
punto di vista letterario in questo periodo, cioè nella seconda metà del 
II secolo, non emerge nessuno autore di rilievo: i due centri di produ- 
zione letteraria, Roma e Africa, ristagnano. La voce degli scrittori cri- 
stiani occidentali torna a farsi sentire sotto Diocleziano, in contempora- 
nea con la violenta e lunga ultima persecuzione, scoppiata all’inizio del 
IV secolo. 

L'opera di Arnobio di Sicca Veneria in Numidia (Africa) è una pre- 
ziosa testimonianza del conflitto religioso in epoca dioclezianea. Il retore 
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Arnobio si convertì in tarda età dal paganesimo, spinto dal rovello della 
morte e da sogni. Girolamo, nel Chroricor e nel de viris illustribus, ci dà 
gli unici ragguagli sulla sua persona, oltre quel poco che si ricava dal- 
l’opera stessa. Sarebbe stato maestro di Lattanzio, che però non lo 
nomina mai. Il solo scritto cristiano di Arnobio, l’adversus nationes in 7 
libri, è di carattere apologetico, avente però anche il carattere di una 
retractatio. Gli sarebbe stato richiesto dal vescovo per provare la since- 
rità della conversione; sincerità peraltro indubitabile, dato che Arnobio 
si trovò a vivere il suo mutamento interiore in un periodo di grave diffi- 
coltà per i cristiani. | 
Il libro I presenta l’apologia vera e propria che| prende le mosse dal- 
l'accusa rivolta ai cristiani, e già respinta da Ciprianò, di attirare l’ira degli 
dèi: Arnobio risponde che disgrazie e calamità ci D sempre state, La 
ità religiosa specifica 


sua difesa testimonia la concorrenza e la conflittual 
del Nord Africa fra religione cristiana e culto agricolo di Saturno. Alla 
fine del I libro, confutando l’idea pagana di Cristo mero uomo, parla del 
rapporto in lui di divinità e umanità. Il II libro, di carattere filosofico, è 
consacrato appunto a illustrare rapporto e opposizione fra fede cristiana 
e filosofie, specie la platonica. Gli altri cinque libri sono dedicati alla con- 
futazione violenta e passionale delle credenze pagane, dall’antropomorfi- 
smo all’oscenità vera o presunta dei riti misterici, alla condanna del culto 
pagano, nonché dei sacrifici religiosi; l’ultima parte dell’opera è confusa 
e ancora allo stato di abbozzo. Alla costruzione delle argomentazioni del- 
l’adversus nationes non sembra estranea la volontà di rispondere agli 
attacchi del filosofo Porfirio, non sconosciuto in Africa. 

Arnobio ha una superficiale istruzione cristiana e praticamente 
ignora la Scrittura. L'adversus nationes è documento interessantissimo di 
un percorso molto personale, prodotto dalla mescolanza di suggestioni 
diverse in un animo sinceramente cristiano, ma quasi vergine di contatti 
con un corpus dottrinale ormai abbastanza organizzato. Profondamente 
pessimista, Arnobio non crede che l’esistenza umana sia necessaria al 
mondo né che l’uomo vi sia stato posto da Dio, considerato assoluta- 
mente trascendente e impassibile. Nella descrizione della miseria umana, 
come in quella analoga che svolge Lattanzio, si riscontrano prestiti epi- 
curei, mediati da Lucrezio. L'unica speranza per l’uomo quindi sta in 
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Cristo, il quale apre la strada al Dio supremo e all’immortalità. Di fronte 
all’obiezione di non fornire nessuna prova delle sue promesse che, con 
abilità retorica, immagina gli sia posta, Arnobio risponde con l’argo- 
mento sviluppato secoli dopo da Pascal, la scommessa: «In effetti del 
futuro non può esserci nessuna prova: ma stando così le cose, che in nes- 
sun modo è possibile prevedere e comprendere il futuro, non è forse più 
ragionevole, fra due eventi ugualmente incerti e dall'esito dubbio, cre- 
dere a quello che porta in sé una speranza rispetto a quello che di essa è 
sterile?» (11,4). 

Al centro della visione arnobiana dell’uomo sta l’idea dello «stato 
medio dell’anima»: questa, contro i platonici, non è né immortale per 
natura, né incorporea, altrimenti sarebbe indefettibilmente buona; non 
è dunque creata dal Dio sommo, ma da un dio inferiore. La fede in Cri- 
sto può darle salvezza e immortalità. In verità l’idea dell’anima per 
natura mortale non è estranea al cristianesimo dei primi secoli e in par- 
ticolare all’apologetica, nel solco della quale Arnobio si inserisce e di cui 
ha letto qualcosa: ne seguiamo le tracce in Giustino, in Taziano, in Teo- 
filo. Nel III secolo riscontriamo tale teoria fra i vescovi d’Arabia con i 
quali Origene si era trovato a discutere (cf. sopra Diglogo con Eraclide, 
p. 148) e fra monaci considerati origenisti come Ieraca (cf. p. 165). La 
particolarità di Arnobio è semmai la compresenza di un dualismo di tipo 
gnostico con l’epicureismo di cui si serve per mostrare corporeità e mot- 
talità dell'anima. 

Dal punto di vista letterario, pur con prolissità e scompensi nell’arti- 
colazione degli argomenti, l’opera di Arnobio si presenta come un raffi- 
nato prodotto dell’arte retorica tardoantica, che in quel periodo si iden- 
tifica totalmente, per ognuno che fosse istruito, con la possibilità stessa 
di esprimersi. L'abilità di Arnobio, davvero notevole, si nota soprattutto 
nella capacità di variare figure e tono, nel lessico straordinariamente 
ricco, nella cura messa nelle clausole ritmiche, che stanno diventando 
accentuative. 

Il primo vero esegeta biblico in lingua latina è Vittorino, martirizzato 
- sembra — sotto Diocleziano. Fu vescovo di Petovio, nella Pannonia 
superiore (l’attuale Slovenia), e quindi conterraneo di Girolamo, che gli 
riservò un trattamento particolare, di apprezzamento e denigrazione 
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insieme. Secondo Girolamo, Vittorino sapeva il greco meglio del latino 
e per questo i suoi contenuti sarebbero buoni e la forma scadente. A 
parte un adversum omnes baereses, le opere menzionate nel de viris illu- 
stribus e altrove da Girolamo sono di carattere esegetico: Comzzentarii 
in Genesim, in Exodum, in Leviticum, in Esaiam, in Ezechiel, in Abacuc, 
in Ecclesiasten, in Canticum canticorum, in Apocalypsin Iohannis, e un in 
Matthaeum. Ma gli scritti di Vittorino furono di più, e Girolamo dice 
espressamente di non nominarli tutti. Rimane solo l'in Apocalypsirm nel- 
l’originale e in tre recensioni successive. Fu Girolamo a comporre la 
prima di queste, su richiesta di un cetto Anatolio, per migliorare e inte- 
grare il testo, e per eliminate il millenarismo, che Vittorino intende alla 
maniera spiritualizzata di Tertulliano. L'interpretazione dell’Apocalissi è 
in chiave escatologica, ma Vittorino ha letto Origene e applica l’esegesi 
allegorica, integrandola senza conflitti nella sua 447245 asiatica. Un fram- 
mento de fabrica mundi, sui sette giorni della creazione, ritrovato in un 
manoscritto londinese, è stato attribuito a Vittorino sulla base di lingua, 
stile e della professione millenarista. 


LETTURA 


Diamo un esempio dell'inconfondibile stile tertullianeo tratto dall’Apologeti- 
cum: il brano arriva a formulare teoricamente la nozione di libertà religiosa e di 
tolleranza reciproca, funzionale in quel momento alle esigenze cristiane. Riportia- 
mo quindi la critica vibrata di Commodiano, nell'Instructio Ilxxu, destinata ai 
presbiteri. Nella traduzione italiana si è voluto mantenere l'acrostico, che in latino 
suonava: maioribus natis dico, e ix italiano è stato tradotto con: ai presbiteri io 
dico. Il termine maiores nati (= maiores natu) è traduzione dal greco biblico pre- 
sbyteroi, comze è attestato nei Testimonia ad Quirinum di Cipriano (111,76). Nel- 
l’ultimo verso il latino per indicare la parola «inferno» reca terrae fundamenta, 
che è citazione di un'antica versione latina di Is 14,15, riscontrabile anche in 
Cipriano, ep. 59,3 (cf. A. Salvatore [ed.], Comzzodiano. Instructiones. Libro 
secondo, Libreria scientifica editrice, Napoli 1968, 200). L'accusa di collusione coi 
magistrati, come pure quella di rapacità, si ritrovano nelle lettere di Cipriano (ep. 
43; ep.52) a proposito della cerchia di Felicissimo. 
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Dall’Apologeticum di Tertulliano 


Supponiamo che i vostri dèi esistano: non dovreste ammettere secondo la 
norma comune che vi sia un dio più alto e potente, quasi un principe dell’uni- 
verso, un essere perfetto nella sua infinita maestà? La maggior parte degli uomi- 
ni infatti concepisce così la divinità, immaginando che in potere di uno solo sia 
il dominio dell'universo e ai molti siano assegnate le sue mansioni. Così Platone 
rappresenta il grande Zeus in cielo, accompagnato dal suo corteo di genii e pari- 
menti di demoni. E pertanto tutti costoro ritengono di doverne ugualmente 
onorare i procuratori, i prefetti e i governatori. E quale delitto commette chi 
rivolge la sua opera e la sua speranza ad acquistare la benevolenza di Cesare, e 
non ad altri che a lui, come al sommo fra tutti, attribuisce il nome di Dio e di 
sovrano, dal momento che è delitto capitale chiamare e sentir chiamare con il 
nome di Cesare altri che non sia Cesare stesso? Sia dunque lecito che l’uno ado- 
ri Dio, l’altro Giove: l’uno tenda le mani supplici al cielo, l’altro all’altare della 
fede. Altri, se voi credete che sia così, vada contando, mentre prega, le nuvole 
del cielo, altri invece i pannelli del soffitto. Altri consacri a Dio la propria ani- 
ma, altri la vita del capro. E badate che proprio questo non concorra ad accu- 
sarvi di irreligiosità, il sopprimere la libertà religiosa e interdire la scelta della 
divinità, così che non mi sia lecito prestare culto a chi voglio, ma sia costretto a 
prestarlo a chi non voglio. Nessuno, neppure un uomo, desidera omaggi forza- 


ti (XXIV,3-6) [tr. A. Resta Bartile]. 


Dalle Instructiones di Commodiano 


A voi la verità mi obbligano le circostanze a dire: 

I più rifuggono dal vero, che solo uno palesa 

Potete contro me solo rivolgere il vostro odio 

Rabbia così abbandoni i cuori di tutti 

Ecco, ricordate il detto che verità suscita avversione. 
Sì, certo, già tanto ho parlato in merito alla falsa pace! 
Blandendovi si è insinuato in voi chi Eva ha sedotto 
Incappaste nel laccio per vostra insipienza 

Tutta la vanità del secolo fin in fondo inspirate 

Esenti da gratitudine saranno quelli per cui intercedete 
Rifuggirono dal fuoco, ma nella fossa che scavaste incapparono 
Invoca aiuto il misero da voi spogliato 

I giudici ormai schifano le vostre truffe 


Lettura 225 


O (nel codice manca un verso tranne la lettera iniziale) 

Di un acrostico più breve mi sarei servito contro di voi 

Inseguite i giudici, da voi stessi vi presentate 

Con essi pranzate e a pranzo da voi li portate 

Ormai un posto all’inferno per il malfatto vi preparate! [tr. E. Prinzivalli]. 
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VII 
Gli inizi della storiografia cristiana 


1. INQUADRAMENTO STORICO 


Nella seconda metà del III secolo, dopo la persecuzione di Valeriano 
e fino allo scoppio di quella dioclezianea, i cristiani, lo abbiamo detto, 
vissero in pace. Questo stato di cose favorì, specie in oriente, la diffu- 
sione della loro fede, che ormai cominciava a diventare ragguardevole 
anche nei ceti socialmente e culturalmente egemoni: di qui l’inasprirsi 
della polemica degli intellettuali pagani che continuavano il tradizionale 
atteggiamento di ripulsa. Il prodotto letterariamente più significativo in 
questo senso fu costituito dal Contro i cristiani del filosofo neoplatonico 
Porfirio di Tiro, generalmente situato al 270 ca., anche se una corrente 
di studi ne pospone la composizione a cavallo fra III e IV secolo. In esso 
i temi della polemica di Celso — la religione cristiana è stata fondata e dif- 
fusa da poco di buono, fa leva sull’ignoranza e sul fanatismo, fa afferma- 
zioni assurde — venivano riesposti e aggiornati sulla base di un’ampia 
conoscenza della dottrina, della Scrittura e della vita della comunità. 
Questo scritto, ampio, documentato e argomentato, di cui abbiamo sol- 
tanto qualche conoscenza indiretta, destò profonda impressione e solle- 
citò da parte cristiana, in oriente tra la fine del III secolo e il IV, tre con- 
futazioni successive da parte di Metodio, di Eusebio e di Apollinare di 
Laodicea: Porfirio in effetti denunciava, anche in regime di tolleranza, un 
latente stato di crisi — ma si tenga presente che, qualora si spostasse, 
come alcuni studiosi fanno, la datazione del Contro # cristiani all’inizio 
del IV secolo, l’interpretazione dello scritto sarebbe diversa, risultando 
esso organico all’iniziativa persecutoria delle autorità statali — e soprat- 
tutto richiamava l’attenzione delle autorità sul pericolo che l’espansione 
della fede cristiana rappresentava per la sopravvivenza delle religioni tra- 


dizionali. 
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Ciò nonostante, quando Diocleziano e i suoi colleghi decisero nel 
303 di riprendere le ostilità contro i cristiani, la loro decisione apparve 
improvvisa e inaspettata, e perciò tale da impressionare e turbare a 
fondo molti cristiani ormai adusi a una pacifica coesistenza con i pagani, 
tanto più che questa volta le ostilità nei loro confronti si prolungarono 
molto più che in precedenza, in oriente addirittura fino al 311/312. 
Data la gravità del pericolo rappresentato da questa situazione ostile, 
altrettanto improvvisi e inaspettati apparvero i provvedimenti che, tra il 
311 e il 313, capovolsero tale situazione, instaurando un regime che 
rapidamente dalla tolleranza di Galerio passava con Costantino 
all'aperto favore. Quella che da parte di Costantino si configurava come 
un’ardita, ancorché ponderata, mossa politica mirante a integrare l’effi- 
ciente organizzazione della chiesa nella struttura claudicante dell’im- 
pero, da parte cristiana fu avvertita come il trionfo della lunga lotta 
della verità contro l’errore, della chiesa di Cristo contro i demoni pro- 
tettori delle religioni pagane. 

Un tale rapido e sconvolgente susseguirsi di eventi invitava alla rifles- 
sione mirante a interpretare i fatti in chiave religiosa, cioè provvidenzia- 
listica, ma induceva anche a ripercorrere col pensiero i tempi passati al 
fine di considerare unitariamente la lunga vicenda di un rapporto, 
quello tra chiesa e impero, che con esiti alterni ormai si prolungava da 
circa tre secoli: favoriva, in altri termini, l’attivazione della memoria e la 
conseguente valutazione in chiave storica degli eventi. Non è stato un 
caso che proprio ora, a cavallo tra il IN e il IV secolo, abbia avuto ori- 
gine con Lattanzio ed Eusebio, cioè sia in occidente che in oriente, la 
storiografia cristiana. 


2. LUCIO CELIO FIRMIANO LATTANZIO 


Ben poco conosciamo della vita di L. Celio (o Cecilio) Firmiano Lat: 
tanzio, nato in Africa intorno alla metà del III secolo. Non ci si faccie 
ingannare dall’origine africana. Di fatto, a parte il primo periodo dell: 
sua vita, Lattanzio visse lontano dall'Africa che, dopo le grandi perso 
nalità di Tertulliano e Cipriano, dal punto di vista della cultura cristian: 
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non produce nulla di rilevante, a parte l’isolato Arnobio. Appunto di 
questo, a dire di Girolamo, Lattanzio sarebbe stato discepolo nello stu- 
dio della retorica, ma ovviamente lo avrebbe conosciuto quando questi 
era ancora pagano. Diocleziano chiamò Lattanzio, secondo la sua testi- 
monianza autobiografica, a insegnare a Nicomedia (Bitinia), sede impe- 
riale, ma — precisa Girolamo — per la penuria di discepoli, essendo la 
città di lingua greca, dovette mettersi a fare lo scrittore. Girolamo fa 
risalire al primo periodo di attività retorica, svolto in Africa, un Syrpo- 
sium, perduto, mentre dopo l’arrivo a Nicomedia Lattanzio avrebbe 
composto in versi esametrici un Hodosporikòn de Africa usque Nicome- 
diam (Itinerario dall'Africa a Nicomedia), pure perduto. Il sopraggiun- 
gere della persecuzione lo costrinse, in quanto ormai cristiano, ad 
abbandonare l'insegnamento. Cambiati i tempi, in età avanzata, Lattan- 
zio fu chiamato da Costantino a Treviri intorno al 315, come precettore 
di suo figlio Crispo. Morì probabilmente prima della condanna a morte 
di questo, avvenuta nel 326. 

Nell'ambito di una vasta attività letteraria, la dimensione storiogra- 
fica non è certo la più praticata, ma è quella più al passo col rapido evol- 
versi della contingenza politico-religiosa, perciò vi accenniamo subito. 
Nel de mortibus persecutorum (da identificare probabilmente con un de 
persecutione citato da Girolamo), breve opera dettata nello spirito del 
nuovo rapporto tra impero e chiesa inaugurato da Costantino, Lattanzio 
rimedita sulla varia vicenda delle persecuzioni, da Nerone fino a Diocle- 
ziano e Galerio, e il frutto della sua riflessione si assomma in due con- 
cetti: gli imperatori persecutori sono stati cattivi imperatori e la provvi- 
denza divina ha provveduto a punirli «sero id quidem, sed graviter et 
digne (certo tardi, ma in modo pesante e giusto)». L'opera ha evidente 
finalità apologetica nonché un tono violento, da libello, ma il suo taglio 
è storico, sì che, nonostante le inesattezze e le grossolane forzature di cui 
è gremita e la stessa inconsistenza della tesi di fondo, va apprezzata come 
significativa di un modo nuovo, più riflessivo, di valutare da parte cri- 
stiana il rapporto con l’impero. Ne deriva una visione globale implicante 
un embrionale tentativo di filosofia della storia in chiave cristiana, colle- 
gato alla lontana con la tradizionale concezione romana che la fortuna 
dell'impero era conseguenza diretta del favore della divinità procurato 
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con i meriti e le virtù. Questa protezione il Dio dei cristiani, l’unico Dio, 
accorda ota a Costantino, chie ha sanzionato la vittoria della vera reli- 
gione, dopo aver annientato tutti i suoi nemici. Si intravede la linea di 
pensiero che di lì a poco Eusebio avrebbe compiutamente sviluppato. 

Riscontriamo la medesima capacità di rimeditare il passato, sia pur 
alquanto superficialmente, in un contesto diverso, di carattere letterario, 
all'inizio del libro V delle Divinae institutiones, l’opera più ambiziosa 
nelle intenzioni di Lattanzio. Per evidenziarne le caratteristiche, Lattan- 
zio introduce un confronto con gli scrittori di lingua latina a lui anteriori: 
Minucio ha prodotto poco, Tertulliano si esprime in modo oscuro, 
Cipriano ha scritto solo a uso dei cristiani; al loro confronto l’opera di 
Lattanzio è completa, è perspicua, si indirizza anche ai pagani. Anche se 
la valutazione critica espressa da Lattanzio risponde a finalità autocele- 
brativa, ancora una volta va rilevata la capacità di creare una certa pro- 
spettiva storica, tanto più significativa in quanto è di storia letteraria. 

Siamo così venuti a contatto con le Divizae institutiones, lo scritto 
quantitativamente più significativo di Lattanzio: a partire dalla consueta 
prospettiva apologetica egli intende fornire una surzzza del sapere cri- 
stiano. Lo dettò anteriormente alla svolta costantiniana, tra il 304 e il 
311, quando egli era animato da uno spirito antiromano che lo portava 
a considerare l’impero frutto di violenza e di ingiustizia. L'occasione fu 
la necessità di rispondere agli attacchi di due intellettuali pagani, Ierocle 
e un altro di cui Lattanzio non fa il nome (e che alcuni identificano con 
Porfirio). L'ampiezza stessa dell’opera, sette libri, ne dice l'ambizione e 
l'intenzione totalizzante: i primi due libri sono dedicati alla confutazione 
del politeismo, sulla base del tradizionale argomento evemeristico; il III 
attacca la filosofia sulla base dell’altrettanto tradizionale argomento delle 
contraddizioni dei filosofi; il IV difende la divinità di Cristo, fonte di 
verità e saggezza, e la realtà e il significato dell’incarnazione. Nei libri V 
e VI Lattanzio tratta della giustizia, fondamento della vita sociale, possi- 
bile soltanto se si ha retta conoscenza di Dio e dell’equità con cui egli ha 
regolato le cose del mondo e degli uomini: la giustizia assicura l’unione 
con Dio (religio) e degli uomini tra loro (burzaritas). L'ultimo libro, 
dedicato al fine ultimo della vita beata, presenta un’escatologia di impo- 
stazione millenarista. 
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Nonostante l’evidente e dichiarata ambizione, l’opera è riuscita molto 
ineguale: è più efficace quando critica il politeismo pagano e soprattutto 
quando discute di tematiche di carattere morale e sociale, dove l'influsso 
stoico, derivato da Cicerone e da Seneca, si compone bene e si esalta per 
il supporto e lo sviluppo fornito dalla prospettiva cristiana nel presentare 
il fine ultimo dell’uomo e la sua capacità di realizzarlo. Dà invece a 
vedere forti carenze, confermate da altri scritti lattanziani, sotto l'aspetto 
dottrinale. In effetti Lattanzio conosce ben poco dell’AT e anche poco di 
letteratura cristiana, forse soltanto i tre autori che nomina, e di Tertul- 
liano non certo i trattati più tecnici, sì che quando nel libro IV tocca 
argomenti teologici li illustra facendo ricorso proprio alla sapienza pro- 
fana la cui insufficienza aveva tanto eloquentemente stigmatizzato nel 
libro III, soprattutto a Platone, al Corpus Hermeticum, oppure ai Libri 
sibillini: ne è risultata una teologia dualista, arcaica in quanto di lontana 
derivazione giudeocristiana, affermante che Dio ha creato due spiriti, 
uno il Figlio e l’altro che tralignando è diventato il demonio. Apprezza 
lo spiritualismo platonico ma è millenarista e addirittura presenta tal- 
volta Dio con tratti antropomorfi. 

Poco prima di mettere mano alle Divinae institutiones Lattanzio 
aveva composto il de opificio dei in cui ammira la perfezione del corpo 
umano, ben diverso da quello degli animali per la stazione eretta che gli 
consente di guardare il cielo e nel quale egli ravvisa l’opera della provvi- 
denza divina che gli epicurei volevano negare. I concetti espressi da Lat- 
tanzio sono correnti nella filosofia dell’epoca, soprattutto di intonazione 
stoica: va comunque rilevata l'insistenza sul tema della provvidenza, 
veramente centrale nella riflessione di Lattanzio, come evidenzia l’opera 
maggiore. Ancora contro la concezione epicurea di un Dio estraneo e 
indifferente alle vicende degli uomini Lattanzio scrisse verso il 313 il de 
ira dei, dove la «collera» di Dio, cioè la giustizia retributiva per cui egli 
punisce il male, viene presentata come un aspetto della sua azione prov- 
videnziale a beneficio del mondo e delle sue creature, in contrapposi- 
zione all’idea filosofica di un dio immobile e imperturbabile. 

Le carenze della preparazione cristiana di Lattanzio, sopra rilevate, 
rappresentarono un fatto tutt’altro che isolato nell’ambito della cristia- 
nità di lingua e formazione latina in quel tempo e anche dopo: Arnobio 
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ha rivelato più o meno analoghe carenze, alcuni decenni dopo Mario Vit- 
torino presenterà forti scompensi tra una completa formazione platonica 
e una difettosa conoscenza dell’AT, e su questa base si possono ipotiz- 
zare facilmente molti casi simili, anche se non significativi a livello lette- 
rario: in effetti il cristianesimo cominciava allora a imporsi largamente 
come fatto di religione e di morale, sì che i neoconvertiti, anche se dotati 
di buona formazione scolastica, facilmente non avvertivano l’esigenza di 
approfondirlo culturalmente e sovente trascuravano un’adeguata forma- 
zione scritturistica, soprattutto quanto all’AT. In Lattanzio, di cui ci 
resta una documentazione scritta, la carenza è riscontrabile, tanto più in 
quanto crea uno scompenso evidente tra l'insufficienza di contenuti 
soprattutto di carattere tecnico e l’eccellenza della forma, che gli ha 
valso il titolo di Cicerone cristiano. 

Egli infatti, come dimostrano le critiche da lui mosse a Tertulliano e 
a Cipriano, si è posto il problema di come comunicare un contenuto cri- 
stiano a lettori pagani che potevano incontrare difficoltà sia nell’oscurità 
espressiva del primo sia nell’abbondanza di termini tecnicamente cri- 
stiani del secondo. In questo senso Lattanzio ha cercato di ridurre al 
minimo indispensabile i neologismi e di spiegarli nel contesto, in uno 
sforzo di chiarezza che non a torto ha considerato essenziale nel dialogo 
intrecciato col lettore non ancora cristiano. A tal scopo si è giovato di 
una forma piana e scorrevole e insieme curata ed elegante, ispirata a 
Seneca e a Cicerone. Il che peraltro non implica affatto un atteggiamento 
di apertura verso la cultura pagana quale abbiamo riscontrato in Giu- 
stino e in Clemente: anche se di fatto Lattanzio, come abbiamo visto, 
può compensare molto imperfettamente e poco coerentemente le sue 
carenze di formazione specificamente cristiana soltanto facendo ricorso 
a testi pagani, a livello di teoria la sua condanna è radicale. A differenza 
di quelli, egli non cerca un qualche accordo con la filosofia greca perché 
essa, legata alla corruzione dell’uomo, non ha possibilità di conoscere la 
verità che solo Dio ci ha rivelato. 

La composizione delle Divinae institutiones fu scaglionata nel tempo: inizia in 
periodo di persecuzione, ma l’ultimo libro è dedicato a Costantino, per cui è eviden- 


te che subì una serie di revisioni. Ne resta traccia in alcuni manoscritti, che aggiun- 
gono passi in lode di Costantino e passi di carattere dualista. Entrambi sono proba- 
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bilmente dello stesso Lattanzio: i passi costantiniani sarebbero stati scritti da lui in 
un secondo momento, i passi dualisti sarebbero originati e forse espunti dagli altri 
manoscritti pet una successiva revisione di terzi. 

Girolamo precisa che Lattanzio fece un’epitome in un libro delle Divinae insti- 
tutiones: ci è conservata, ed è, oltre che un riassunto, una revisione di alcuni punti. 
Sempre Girolamo informa di altre opere perdute: due libri indirizzati a uno scritto- 
re cristiano, Asclepiade, due raccolte di lettere, una a Severo e una al discepolo 
Demetriano, cui aveva dedicato il de opificio bominis, e un libro di grammatica, inti- 
tolato appunto Grazzzzaticus. Girolamo invece non ricorda il de ave phoenice, un car- 
me in 85 distici elegiaci che la tradizione manoscritta attribuisce a Lattanzio. Non c'è 
motivo di dubitare dell’autenticità, tanto più che Lattanzio scrisse in versi anche l’It- 
nerario. La fenice è un simbolo cristiano della risurrezione (il primo cenno è nella 
Lettera di Clemente ai Corinzî) in quanto risorge dalle ceneri: ma è anche un simbo- 
lo beneaugurante tradizionale nella letteratura pagana. Il fatto che il simbolismo non 
sia scoperto fa parte del gioco raffinato del poeta, che permette una lettura a vari 
livelli di comprensione. 


3. EUSEBIO DI CESAREA 


Di ben altro livello, rispetto a quella di Lattanzio, fu la preparazione 
culturale sia generale sia specificamente cristiana di Eusebio di Cesarea, 
che ci propone la figura del cristiano dotto nello spirito alessandrino: 
buona cultura pagana soprattutto in ambito filosofico, ottima cono- 
scenza della Scrittura e anche delle lettere cristiane, da cui gli derivò la 
capacità di operare sintesi più valide e di più ampio respiro. 


Nato verso il 265 probabilmente a Cesarea di Palestina, fu educato in questo cen- 
tro tanto legato alla tradizione di Origene: suo maestro fu Panfilo, ardente origenia- 
no (cf. sopra, p. 168), sempre venerato da Eusebio, che si faceva chiamare «Eusebio 
di Panfilo» e in onore del quale scrisse una Vita andata perduta: con lui Eusebio col- 
laborò alla cura e all'ordinamento della biblioteca di Origene. Durante la persecuzio- 
ne di Diocleziano, prima si impegnò col maestro imprigionato nella stesura dell’Apo- 
logia per Origene, quindi fuggì a Tiro e poi in Egitto dove fu arrestato. Comunque 
scampò e quando ebbe inizio la controversia ariana (320 ca.) lo troviamo vescovo di 
Cesarea: dal primo momento fu a fianco di Ario, pur non condividendo le punte radi- 
cali della sua dottrina. Compromesso e posto in stato di accusa per questa presa di 
posizione, al concilio di Nicea si decise a sottoscrivere la condanna di Ario e la for- 
mula di fede che il concilio pubblicò, dandone però subito dopo, in una lettera indi- 
rizzata ai fedeli della sua chiesa, un’interpretazione in linea con le sue convinzioni in 
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argomento. Capeggiò, insieme con Eusebio di Nicomedia, la reazione antinicena che 
portò alla deposizione di Eustazio, Atanasio e Marcello, e altri; rifiutò peraltro di 
sostituire Eustazio sulla prestigiosa cattedra episcopale di Antiochia. Fautore e ammi- 
ratore sconfinato di Costantino, fu incaricato di celebrare il ventennale e poi il tren- 
tennale dell'ascesa al potere dell’imperatore. Morì poco dopo di lui, nel 339-340, 


Presentiamo per cenni essenziali la sua vasta e multiforme attività let- 
teraria cominciando dalla Storia della chiesa, in dieci libri, la sua opera 
più famosa, quella che ha fondato la storiografia cristiana. Familiarizzati 
come siamo col concetto di storia del cristianesimo o della chiesa, oggi 
difficilmente apprezziamo la profonda originalità di questa iniziativa let- 
teraria di Eusebio nei confronti dei canoni della storiografia classica. Al 
tempo suo scrivere la storia di una comunità religiosa era progetto 
impensabile da parte di un pagano aduso a considerare la religione come 
una pratica, un culto che si ripeteva uguale da secoli e di cui proprio la 
fissità era considerata elemento essenziale: non se ne poteva raccontare 
la storia perché essa non aveva storia. L'unico modello cui Eusebio 
poteva guardare alla lontana, e al quale effettivamente si ispirò come 
genere letterario, erano le Antichità giudaiche di Flavio Giuseppe; però 
quest'opera, là dove cessa di essere una parafrasi biblica, diventa un rac- 
conto interessato piuttosto alla storia politica che non a quella religiosa: 
in ogni caso è soprattutto la storia di un popolo, quello ebraico. Quella 
di Eusebio è invece la storia di un movimento religioso, non politico, a 
base non etnica ma universalistica. Questo movimento, peraltro, si era 
subito strutturato nelle chiese, organismi ben specificati rispetto al con- 
testo pagano in senso non solo religioso ma anche sociale, oggi diremmo 
politico in senso lato. Le chiese, avvertite in senso teologico dai cristiani 
come «la chiesa», oggetto dell’ostilità di giudei e pagani, avevano vissuto 
una plurisecolare vicenda fatta di eventi di vario genere, significato, 
esito, di mutamenti e trasformazioni riconoscibili e narrabili come tali: 
insomma, avevano avuto una vicenda storica. Così l’ha avvertita anche 
Eusebio e ha deciso di raccontarla giovandosi della circostanza, allora 
più unica che rara, di avere sotto mano nella biblioteca di Cesarea, e in 
quella di Elia Capitolina, una gran quantità di documentazione. 

Aveva cominciato a comporre la sua opera già prima dell’ultima per- 
secuzione, ma poi il convulso susseguirsi di eventi contrastanti, per cui 
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l'ostilità a volte spietata dell'impero nei confronti della chiesa aveva 
ceduto il posto all’aperto favore, ha convinto Eusebio a rielaborare e 
completare quanto già aveva composto, rivivendo unitariamente tutta la 
lunghissima vicenda in chiave di lotta tra la verità e l'errore, tra Cristo e 
i demoni, con affermazione finale della verità per volontà divina e per 
merito di Costantino: una storia quindi, la sua, concepita in chiave prov- 
videnzialistica, in quanto racconta fatti che hanno per protagonisti gli 
uomini ma si svolgono sotto l’occulta regia di una superiore volontà. 

Consapevole di scrivere un’opera del tutto nuova, Eusebio all’inizio 
delinea i limiti della materia: successioni episcopali, persecuzioni, eresie, 
contrasti con.i giudei, personaggi che si sono resi illustri con l’azione e 
con gli scritti. Del racconto che segue ciò che impressiona a prima vista 
il lettore è l’ampiezza dell’apparato documentario dei fatti che vengono 
via via esposti, cioè il complesso di citazioni tratte dalle fonti più varie e 
allegate organicamente all’esposizione, al punto che molte volte la narra- 
zione imbastita da Eusebio sembra avere soprattutto la funzione di rac- 
cordate tra loro una citazione con l’altra. In effetti Eusebio sapeva che i 
testi a sua disposizione nella biblioteca di Cesarea erano per la massima 
parte sconosciuti ai suoi lettori e pressoché irreperibili, ma erano quanto 
mai significativi, testimonianza dell’eroica età delle origini e dei tempi 
della chiesa dei martiri, degni di essere accostati con ammirazione e 
venerazione: ecco perché egli ha scelto un modo di presentazione della 
materia che mettesse il lettore a contatto diretto con queste preziose 
testimonianze del passato. Non è un caso che nella parte finale del- 
l’opera, che racconta i fatti recenti, l'apparato documentario sia stato 
fortemente ridotto. 

Una vecchia questione — fu posta già dagli antichi — è quella dell’obiettività — ter- 
mine di per sé alquanto infelice, ma lo usiamo per intenderci rapidamente — di Euse- 
bio storico. Posto il fatto, incontrovertibile, che senza l’opera di Eusebio non avrem- 
mo la possibilità di fare storia dei primi secoli della chiesa, una volta detto, con 
altrettanta ovvietà, che non possiamo giudicare Eusebio e tutta la storiografia dei 
tempi passati con il metro degli storici contemporanei, e riconosciuto che, come abi- 
tualmente avviene agli storici, egli legge il materiale a disposizione secondo un pre- 
ciso punto di vista, abbiamo ragione di credere che in certi casi, oltre a leggere secon- 


do una determinata prospettiva, Eusebio selezioni in partenza e intenzionalmente .il 
materiale da presentare al lettore: qui la sua posizione rientra in un orizzonte deon- 
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tologico che non è più il nostro. Potremmo identificare il punto di vista eusebiano 
con la sua appartenenza all’alessandrinismo moderato, che valorizza soprattutto il 
potenziale razionale dell’eredità culturale di Origene e dei predecessori. 

La Storia della chiesa è stata esemplarmente edita dal grande filologo tedesco E. 
Schwartz, che si dedicò molto a discernere il problema delle edizioni successive pro- 
dotte da Eusebio stesso, contandone quattro: si individuano infatti all’interno del. 
l’opera una serie di rimaneggiamenti e aggiunte eusebiane. Le indicazioni del prolo- 
go inducono oggi a pensare che il primitivo progetto, concepito in parallelo alla Cro- 
naca, artivasse al libro VII. Gli ultimi tre libri sono quindi un’aggiunta posteriore alla 
fine della persecuzione, che, legata all'attualità, risente di vari mutamenti di prospet- 
tiva e fu ritoccata sino al 324. Ma tracce di modifiche e ritocchi sono dappertutto 
nella Storia. A volte derivano dall’apporto di nuova documentazione: per esempio, 
Panfilo ed Eusebio, al tempo dell’Apologia di Origene, credevano che questi fosse 
morto martire nella persecuzione di Decio, e così Eusebio continua a pensare al tem- 
po della prima stesura della Storia. Successivamente viene a conoscere dalla biblio- 
teca di Elia Capitolina lettere origeniane posteriori a quella data, e allora opera alcu- 
ne modifiche. Individuata la presenza di varianti nella Storia della chiesa, difficile per 
la critica risulta mettersi d’accordo sul numero di redazioni (due, tre, quattro o più 
ancora?). Sembra più credibile pensare, dato anche lo schema di base annalistico, a 
un’opera ir progress, continuamente aggiornata da Eusebio (T. Orlandi). 

Quattro manoscritti hanno conservato, alla fine dell'VIII o alla fine del X libro 
della Storia della chiesa, una narrazione dedicata ai martiri dell’ultima persecuzione 
in Palestina. In seguito Eusebio ha scorporato il racconto, lo ha ampliato e ne ha fat- 
to un’opera monografica, i Martiri di Palestina, conservata in traduzione siriaca. In 
essa si alternano racconti dedicati a singoli martiri, a proposito di ciascuno dei quali 
si indulge sul coraggio e sulle inumane torture subite, con aperture di carattere cora- 
le, nelle quali appaiono gruppi senza nome di vittime, come i 97 torturati e inviati alle 
miniere della Tebaide con donne e bambini; al centro poi si colloca il martirio del 
maestro Panfilo. È interessante notare lo sforzo di inserire la narrazione agiografica, 
un genere già collaudato da Eusebio stesso (una sua prima opera è andata perduta), 
in un quadro storico preciso, attento alle fasi di remissione e di incrudelimento della 
persecuzione nonché alla differenza di condizione politica fra oriente e occidente. 


L'interesse per la storia, in Eusebio spiccatissimo, si era esercitato 
anche nella stesura della Cronaca, iniziata prima del 303 e collegata alla 
Storia della chiesa: ci è giunta solo in versione armena e, parzialmente, 
nella latina a opera di Girolamo. La prima parte, cronografica, presenta 
sommariamente la storia dei popoli orientali, greci e romani; la seconda, 
propriamente Chrorici canones, si compone di tavole sinottiche di crono- 
logia integrate da brevi notizie di storia sacra e profana, a partire da 
Abramo fino al 303 d.C., successivamente prolungate fino al 325. La con- 
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cezione dell’opera non è originale (cf. sopra Giulio Africano, p. 214), ma 
lo è il completo ripensamento del modello cronografico compiuto da 
Eusebio, sulla base di una maggiore sensibilità filologica e storica. La 
novità eusebiana consiste nella vanificazione dello schema esamillenario, 
ugualmente presente, sia pure diversamente declinato, in Giulio Afri- 
cano, in Ippolito e nella Syragoghè dell'Autore dell’E/exchos, che Euse- 
bio avversa anche perché ai suoi tempi era stato ripreso in chiave mille- 
narista. Dalla ricerca di un tempo della fine, Eusebio dunque, negando la 
possibilità di descrivere i tempi della storia, cioè di fissarne un momento 
iniziale (per cui rifiuta di partite da Adamo) e uno finale, passa a cattu- 
rarne il senso complessivo: la dimostrazione dell’iscrizione del cristiane- 
simo nei primordi della storia umana avviene tramite il convergere dei fila 
regnorum nell'unico dominio romano, riqualificato nell’archè di uno solo 
(la monarchia imperiale di Augusto) e provvidenzialmente coordinato 
con l’avvento di Cristo: rispetto a questa reductio ad unum spirituale e 
temporale la tetrarchia dioclezianea, con la persecuzione anticristiana in 
nome del politeismo, aveva rappresentato un abnorme ed empio ritorno 
alla pluralità, e l'avvento di Costantino il positivo compimento del dise- 
gno provvidenziale (Andrei). 

Introduciamo a questo punto un cenno ad alcuni scritti di Eusebio 
celebrativi di Costantino: la Lode di Costantino e la Vita di Costantino. 
La Lode di Costantino (o Triaconteterico) è il discorso per il trentennale 
del regno, pronunciato a Costantinopoli probabilmente alla fine dei 
festeggiamenti, nel 336. Riveste un’importanza programmatica. Eusebio 
vi delinea la figura dell’imperatore cristiano. 

Dio sommo e re supremo delega al Logos suo Figlio il governo del regno cosmi- 
co, la cui parte terrestre è affidata alla cura dell’imperatore. L'imperatore, attraverso 
l'imitazione del Logos, «porta in sé l’immagine del regno superno». Da questa for- 
mula, espressa all’inizio, Eusebio successivamente giunge a dire: «Da un lato l’unico 
imperatore dell’Uno, immagine dell’unico Re di tutto; dall’altro quelli con un'anima 
priva di Dio; essi si macchiarono delle uccisioni di uomini misericordiosi con stragi 
sanguinose; egli invece, imitando il suo Salvatore e sapendo che lui solo può salvare, 
salvò anche coloro che non conoscono Dio, insegnando loro la pietà» (tr. Amerise). 
Eusebio vede dunque nell'impero romano cristianizzato da Costantino la realizzazio- 


ne dell'età messianica, l'instaurazione del regno di Dio in terra, la completa simbio- 
si tra chiesa e stato, e assomma nell’imperatore tutto il potere spirituale e temporale 
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in quanto rappresentante del Logos divino. Destinata a breve vita in occidente, que- 
sta impostazione rigidamente unitaria del rapporto tra impero e chiesa avrebbe rap- 
presentato in oriente il fondamento teorico del potere, politico e religioso insieme, 
dell’imperatore romano. 


La Vita di Costantino, in quattro libri, è opera dello scorcio finale del- 
l’esistenza di Eusebio. Segue perfettamente lo schema laudativo del 
panegirico imperiale, ma lo integra con lo schema cronologico e l’anda- 
mento narrativo proprio del genere storico: può essere considerata un 
tentativo di biografia agiografica, che fonde suggestioni di diversi generi, 
secondo la tipica tendenza del tardoantico denominata appunto «incro- 
cio dei generi». L'intento scopertamente encomiastico del racconto delle 
gesta dell’imperatore, che esalta in lui l’amico di Dio, il nuovo Mosè, 
superiore agli altri uomini per saggezza, giustizia e coraggio, inclina 
ormai a circondarne la figura di un’aurea di santità. Importanti docu- 
menti sono inclusi negli ultimi tre libri. 

La composizione di quest'opera presenta squilibri e tracce dei rimaneggiamenti 
successivi consueti in Eusebio, che probabilmente non diede l’ultima mano: per que- 
sto è stata sospettata, a torto, di non essere autentica. In appendice una parte dei 
manoscritti trasmettono tre discorsi, il primo All’assemzblea dei santi, sotto il nome di 
Costantino, ma di paternità contestata; la cosiddetta Lode di Costantino, che abbia- 


mo già esaminato, e un altro discorso che ha il tono del trattato apologetico e riassu- 
me i temi della Teofania (vedi sotto). 


Sono evidenti gli intendimenti apologetici che, almeno in parte, sot- 
tostanno alla stesura della Storia della chiesa e della Cronaca. In effetti 
Eusebio avvertì molto l’esigenza di contrastare l’offensiva degli intellet- 
tuali contro la religione cristiana di cui sopra abbiamo fatto cenno: non 
è giunto a noi il Contro Porfirio, in 25 libri, la confutazione del più 
importante scritto anticristiano di quel tempo, il Contro i cristiani di Por- 
firio, mentre leggiamo il Contro Ierocle, databile alla fase finale della per- 
secuzione. In esso Eusebio confuta l’Amzante della verità composto da 
Ierocle, alto funzionario dell’amministrazione imperiale, che aveva attac- 
cato i cristiani poco prima dell’inizio della persecuzione di Diocleziano, 
come abbiamo ricordato a proposito di Lattanzio. Nella sua replica 
Eusebio si rifà alla tradizione apologetica, rimandando esplicitamente al 
Contro Celso di Origene, e di suo confuta l’esaltazione che Ierocle aveva 
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fatto di Apollonio di Tiana, un filosofo del I secolo d.C. immaginato, 
sulla base della Vit4 di Apollonio scritta da Filostrato nel III secolo d.C., 
come una sorta di santone e taumaturgo da opporre a Cristo. 

Una prima prova dell’intenzione di spiegare a scopo apologetico il 
cammino dall’AT al vangelo è costituita dall’Introduzione elementare 
generale al vangelo, scritta anteriormente all’episcopato, in 10 libri di cui 
restano gli ultimi tre, detti Eclogae propheticae. Ma l'iniziativa apologe- 
tica di gran lunga più significativa di Eusebio è costituita dal complesso 
unitario comprendente la Preparazione evangelica in 15 libri e la Dimo- 
strazione evangelica in 20 libri, di cui sono giunti soltanto i primi dieci. 
Furono scritti fra la fine della persecuzione e il 322, o forse quando era 
già cominciata la controversia ariana. La Preparazione intende dimostrare 
l’irrazionalità della religione pagana nel suo aspetto mitologico e idola- 
trico, l’insostenibilità dell’interpretazione allegorica che dei miti greci 
avevano dato i filosofi, la maggiore antichità e la superiorità della reli- 
gione ebraica rispetto a quella pagana. Nulla di nuovo quanto ai conte- 
nuti della polemica, per i quali Eusebio ripropone anche i soliti argo- 
menti delle contraddizioni dei filosofi e dei furta Graecorum; ma i temi 
tradizionali sono riesposti con un’ampiezza fuori dell'ordinario e con 
l'abbondanza di documentazione che abbiamo rilevato della Storia della 
chiesa, con una massa di citazioni tratte dai filosofi, soprattutto da quelli 
della tradizione platonica, al fine di confutare la religione pagana con le 
stesse affermazioni pagane. La Dimostrazione evangelica sposta l’obiet- 
tivo della polemica dai pagani ai giudei, al fine di dimostrare la transito- 
rietà della Legge mosaica, svuotata di valore e di significato dall’avvento 
di Cristo che essa aveva avuto lo scopo di preparare e preannunciare. 
Anche qui il nuovo non sta certo nell'argomento ormai abusatissimo ma 
nell’ampiezza della presentazione, in massima parte consistente in una 
minutissima rassegna, libro per libro, di tutte le profezie dell’ AT inter- 
pretabili in riferimento alla divinità di Cristo e all'economia dell’incarna- 
zione e della redenzione. 

Le accuse rivolte contro i cristiani rilevavano in modo particolare l’ir- 
razionalità della religione cristiana e la sua carenza di radici etniche. La 
prima accusa viene ribaltata da Eusebio con la dimostrazione dell’irra- 
zionalità della religione idolatrica fomentata dai demoni. Quanto all’al- 
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tra accusa, di cui alcuni polemisti cristiani precedenti si erano fatti addi- 
rittura un vanto, esaltando la novità del cristianesimo, trifor gheros 
(terza razza) dopo l'ebraico e il pagano, Eusebio la respinge valendosi 
della duplice denominazione di «ebrei» e «giudei». Egli accentua di 
molto, rispetto a Flavio Giuseppe dal quale assume il significato della 
differenza fra i due nomi, il loro divario cronologico — erano chiamati 
una volta ebrei, dice Eusebio, quelli che successivamente sono stati 
denominati giudei — e lo valorizza piegandolo a una significazione ideo- 
logica: «ebrei» sono stati gli antichi patriarchi i quali, nell’imbarbari- 
mento degli uomini seguito al peccato di Adamo, hanno conservato inte- 
gro il rapporto con Dio e hanno praticato una religione libera e senza 
costrizioni; «giudei» sono invece i loro discendenti che hanno smarrito 
le virtà dei padri e che, tramite Mosè, sono stati assoggettati alla servitù 
della Legge, necessaria per correggere i loro corrotti costumi. Dai 
patriarchi e da Mosè, oltre che dalle forze della ragione, hanno attinto le 
loro conoscenze i filosofi greci, ma solo in modo parziale e infetto dal- 
l'errore. Mentre giudei e greci derivano dagli ebrei attraverso un pro- 
cesso di degenerazione, i cristiani grazie all’esatta interpretazione delle 
profezie veterotestamentarie si sono ricongiunti nel modo più completo 
ai patriarchi, rinnovando l’integrità dell'antica religione: essi sono il #r- 
ton ghenos «intermedio» tra greci e giudei, il più antico di tutti, il solo 
depositario della nuova religione, da Cristo resa di recente nota a tutte 
le genti. Di questo fritor gheros Eusebio ha narrato la tormentata storia 
nella Storza della chiesa: in tal modo la Storia e le due Dimostrazioni ven- 
gono a costituire tre parti organicamente connesse di un'iniziativa lette- 
raria di ampio respiro, che mira a presentare la trama dell’intera storia 
dell'umanità e rappresenta la prima performance di una concezione tota- 
lizzante e specificamente cristiana della storia del mondo, vista come sto- 
ria della salvezza dell’uomo peccatore per volere e opera di Cristo, una 
concezione destinata a larga fortuna. 

A conclusione di questo grandioso ciclo Eusebio compose la Teofaria, in cinque 
libri. Si tratta di una sintesi degli argomenti delle due opere apologetiche, destinata a 
un pubblico più ampio. È giunta frammentaria in greco e completa in versione siriaca. 


Chi legga con cognizione di causa la Storia della chiesa constata con meraviglia la 
scarsità di informazione che Eusebio fornisce su temi specificamente e tecnicamen- 
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te dottrinali: nomina una quantità di dottori ortodossi ed eretici, ma sulle loro dot- 
trine dà scarsissimi ragguagli o nulla affatto, sì da aver fatto pensare a qualche stu- 
dioso che egli non abbia conosciuto le opere di cui fa il nome. Questa spiegazione è 
addirittura grottesca e il silenzio in materia di Eusebio va considerato del tutto inten- 
zionale: egli, nel deprecare il pullulare delle eresie, le ha considerate il frutto di un’in- 
debita curiosità che, non tenendo conto dell’incapacità della ragione umana di 
approfondire argomenti che troppo la trascendono, li affronta temerariamente e fini- 
sce per cadere nell’errote. 

In sostanza egli riteneva sufficiente, pet poter prestare a Dio il culto dovuto, quel 
tanto di conoscenza che si può dedurre in modo immediato e sicuro dalla lettura del- 
la Scrittura, e considerava pericoloso avventurarsi oltre col ragionamento. È ovvio 
che, spintasi tanto avanti, al tempo suo, la ricerca teologica, egli non ha potuto fare 
a meno di precisare la sua posizione, ma si è limitato a farlo, prima dell’insorgere del- 
la controversia ariana, soltanto nel libri IV e V della Dimostrazione evangelica. Qui 
egli, sempre convinto dell’esigenza che ogni proposizione dottrinale debba essere 
saldamente ancorata al dato biblico, si dimostra assertore della dottrina del Logos 
nella forma evoluta che questa aveva assunto ad Alessandria durante il III secolo 
(Origene, Dionigi), particolarmente attento a definire la posizione mediana del 
Logos in quanto intermediario tra Dio Padre e il mondo creato, nettamente superio- 
re a questo e inferiore rispetto a quello, in modo da salvaguardare, nei confronti del 
politeismo pagano, l’opzione monoteista. Nella cornice di tale posizione subordina- 
ta sono affermate nettamente divinità e figliolanza di Cristo Logos, generato dal 
Padre in modo reale e del tutto immateriale, per il resto incomprensibile. All’insor- 
gere della crisi ariana, Eusebio prese le parti del presbitero alessandrino Ario contro 
il vescovo di Alessandria, Alessandro. Nel solco della tradizione origeniana, Eusebio 
si collocava in posizione intermedia tra il subordinazionismo radicale di Ario e quel- 
lo molto ridotto affermato da Alessandro: la sua scelta fu soprattutto di natura poli- 
tica, tesa a contrastare quella che gli appariva l’aspirazione di Alessandro, in quanto 
vescovo di Alessandria, a un prepotere pericoloso per i vescovi di sedi vicine e a 
tigettare un atteggiamento persecutorio nei confronti di Ario, che forse gli ricorda- 
va il comportamento di Demetrio verso Origene. 

Coinvolto nella controversia, Eusebio fu sollecitato a tutelare la sua posizione 
anche per scritto: oltre alla sopra menzionata lettera in cui interpreta il credo nice- 
no in armonia con i presupposti fondamentali della sua dottrina, ricordiamo il Con- 
tro Marcello in due libri e la Teologia ecclesiastica in tre libri. Marcello, vescovo di 
Ancira, era stato uno dei principali avversari di Ario al concilio di Nicea, pour cau- 
se dato che egli era un monarchiano radicale nella tradizione di Paolo di Samosa- 
ta. Come tale, nel contesto della reazione antinicena, avviata subito dopo il conci- 
lio, Marcello fu messo sotto accusa per motivi dottrinali in una sinodo che si tenne 
a Costantinopoli nel 336. In questa occasione Eusebio dettò i due scritti: il primo, 
Contro Marcello, dedicato a confutare le affermazioni di Marcello, mentre l’altro, 
ritenuto insufficiente il primo da Eusebio stesso, oltre una più puntuale confuta- 
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zione offre una pars construens, ribadendo in senso antimarcelliano la specifica 
interpretazione della dottrina del Logos. In questo secondo scritto il subordinazio- 
nismo che caratterizza, secondo Eusebio, la posizione del Logos Figlio di Dio 
rispetto a Dio Padre appare un po’ più accentuata rispetto a quanto si legge nella 
Dimostrazione ecclesiastica, ma è decisamente respinta la proposizione ariana radi- 
cale che affermava la creaturalità del Figlio. La posizione mediana della dottrina 
trinitaria di Eusebio, lontana sia dalle affermazioni monarchiane del credo niceno 
sia da quelle più specificamente ariane, continuava nella sostanza la posizione 
ch’era stata di Origene ed era allora dominante in oriente: ad essa si sarebbero ispi- 
rati i più significativi dei vari tentativi, che si ebbero tra il 340 e il 360, di indicare 
una soluzione della crisi dottrinale lontana dagli estremisti di tendenza ariana e 
antiariana. 


Abbiamo fin qui rilevato quanto profondamente l’opera letteraria 
di Eusebio, nella sua varia articolazione, sia stata permeata da una spic- 
cata sensibilità scritturistica: è perciò naturale che la sua attenzione si 
sia appuntata sul testo sacro anche in modo diretto, con lavori sia di 
erudizione e di filologia sia di esegesi. Per poterli apprezzare adeguata- 
mente, va subito precisato il suo rapporto con Origene, nel cui solco 
egli si è mosso anche in questo caso ma in modo tutt’altro che pedisse- 
quo. Con il grande alessandrino Eusebio condivide sia la sensibilità 
filologica, che si specifica soprattutto per il continuo ricorso agli Hex4- 
pla, sia l'impostazione cristocentrica dell’ermeneutica biblica. Se ne 
distacca per una molto maggiore sollecitazione di carattere storico e 
una molto minore per gli aspetti più spirituali, e perciò individualiz- 
zanti, dell’esegesi del maestro. Si aggiunga la consueta dimensione apo- 
logetica di tutta la sua ricerca, in questo caso sensibilizzata dalla critica 
di Porfirio, che aveva fatto carico agli esegeti cristiani di abbondare in 
interpretazioni allegoriche per evitare le difficoltà proposte dall’inter- 
pretazione letterale di tanti testi biblici. 

Soprattutto viene a mancare in Eusebio, nonostante la sua ammira- 
zione per Platone, il fondamento teoretico dell’esegesi origeniana, cioè il 
suo essere fondata sulla concezione platonica di un universo a due livelli, 
corrispondenti rispettivamente alle interpretazioni letterale e spirituale. 
Di qui la tendenza eusebiana a ridurre il ricorso all’allegoria a beneficio 
della valorizzazione del significato letterale, cioè storico, del testo sacro 
che fino ad allora non si era avvertita, nell’esegesi cristiana, almeno a 
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livello letterario. Diciamo riduzione, non certo eliminazione: nell’intro- 
duzione del Corzzentario a Isaia Eusebio chiarisce che il messaggio pro- 
fetico a volte è presentato in modo da poter essere interpretato anche 
solo alla lettera, mentre altre volte è espresso in forma simbolica, e subito 
dopo specifica che per lo più in uno stesso contesto sono intrecciati 
insieme concetti espressi sia alla lettera sia per allegoria. A questo com- 
mentario Eusebio ha aggiunto, come sua altra maggiore opera esegetica, 
il Commentario ai Salmi: se l'interesse prevalente per l’AT va spiegato 
avendo presente la solita finalità apologetica, dato che su di esso soprat- 
tutto si esercitavano le critiche degli intellettuali pagani, la scelta di due 
libri non specificamente storici, anche se tutt'altro che privi di riferi- 
menti alla storia di Israele, va spiegata — crediamo — in quanto essi per- 
mettevano di proporre, nell’ambito di quelle antiche scritture, l’interpre- 
tazione cristologica, esigenza per Eusebio irrinunciabile, senza fare 
ricorso sistematico all’allegorizzazione come invece avrebbe imposto un 
libro biblico di carattere storico. 

Del Commentario a Isaia, che è stato dettato dopo il 324 e che non 
sembra risalire, come invece i commentari origeniani, a un insegna- 
mento tenuto a scuola di cui per Eusebio non abbiamo notizia, cono- 
sciamo, grazie a un manoscritto laurenziano, larghi estratti che rico- 
prono buona parte del testo originario. L'essersi affrancato, come sopra 
abbiamo accennato, dall’esigenza di un’interpretazione sistematica- 
mente allegorica ha permesso a Eusebio di dedicare largo spazio all’in- 
terpretazione dei fatti storici dell’epoca del profeta, illustrandone 
spesso i particolari col ricorso ai libri storici dell’AT. Ma nonostante 
l'interesse per gli eventi del tempo di Isaia, l’interpretazione di Eusebio 
resta fondamentalmente cristologica: come abbiamo già accennato, egli 
non esita quando occorre a rilevare questo significato mediante il 
ricorso all’allegorizzazione del testo di Isaia, ma riesce spesso a renderlo 
evidente senza abbandonarne la lettera, servendosi del criterio, 
anch’esso mutuato da Origene, di posticipare alle guerre tra giudei e 
romani passi profetici attinenti invece originariamente alle invasioni 
degli assiri e dei babilonesi in Giudea: il senso di tali guerre è visto nella 
punizione che i giudei hanno meritato per aver rifiutato e ucciso Cristo. 
Questo tema è proposto e sviluppato nella prospettiva della svolta 
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costantiniana, che — ormai lo sappiamo — Eusebio ha sentito e vissuto 
come il trionfo definitivo della chiesa, cioè della verità, sulle false reli- 
gioni, sull’errore e sui demoni. 

Molti dei caratteri qualificanti del Corzzzentario a Isaia si ritrovano 
nel Commentario ai Salmi, giuntoci integro per l’interpretazione dei Sal 
51-95 e per il resto solo frammentario. È di datazione incerta, anche se 
probabilmente tarda. Pure qui l'inquadramento storico è molto curato 
con riferimenti ai libri storici e profetici dell’AT, e vari salmi sono inter- 
pretati solo in riferimento ai tempi della storia di Israele. Prevale peral- 
tro, anche in questo caso, l’interpretazione cristologica, che a volte rileva 
la realizzazione storica della profezia nella persona del Cristo. incarnato, 
a volte nella vicenda della chiesa ormai vittoriosa, Il contenuto del libro 
dei Salmi, prevalentemente di tono edificante e moraleggiante, permette 
di essere riferito a Cristo e alla chiesa per lo più senza necessità di abban- 
donare la lettera del testo, sì che la sua allegorizzazione è ridotta rispetto 
al Commentario a Isaia. Di contro, mentre nel Cormmzentario a Isaia è 
completamente assente l’interpretazione di tipo morale e individuale, 
essa, dato il significato prevalente dei Salmi, è presente nell’interpreta- 
zione che ne dà Eusebio, anche se in entità molto minore rispetto a Ori- 
gene e a Didimo il Cieco. 

Ulteriore testimonianza della cura filologica e dell’erudizione storica di Eusebio 
applicate alla Scrittura sono i Cazoni evangelici e l’Onomastico, scritti sulla fine degli 
anni ’20 del IV secolo. Il primo è una concordanza dei quattro vangeli divisi in sezio- 
ni con tabelle riassuntive che agevolavano la ricerca dei passi paralleli. I criteri sono 
spiegati da Eusebio nella Lettera a Carpiano. Lo scritto ebbe grandissima fortuna. 
L'Oromastico è l’unica sezione rimasta di un’opera a carattere enciclopedico sulla 
geografia biblica: concerne i nomi, in ordine alfabetico, dei luoghi biblici. È stata tra- 
dotta con modifiche da Girolamo (cf. sotto, p. 508). 

Con le Questioni e risposte sui vangeli (di cui restano frammenti catenari e 
un’epitome), composte a latere della Dizzostrazione evangelica, Eusebio trasferisce in 
campo cristiano il genere delle guaestiones et responsiones, praticato nella tradizione 
filosofica classica. Naturalmente i problemi posti dai luoghi difficili della Scrittura 
erano antichi ed erano stati affrontati da autori cristiani in scritti di vario genere (si 
pensi alle opere perdute di Taziano e di Rodone o agli scoli origeniani), ma il meri- 
to di Eusebio consiste appunto nella formalizzazione attuata, oltre che nell’acribia 


filologica dimostrata. Bisogna comunque notare che Eusebio, al contrario che nel 
caso della Storia della chiesa, non si considera iniziatore del genere (Perrone), 
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Lo stile di Eusebio è duttile, anche se di qualità non eccezionale. 
Privo di slanci e con periodi funzionali nei commentari, diventa più ela- 
borato e di spessore retorico medio nelle opere storiche e apologetiche. 
Nella Vita di Costantino si adegua perfettamente alle specifiche regole 
retoriche, con le ampollosità del caso. Nella polemica si fa più vivace e 
incisivo, anche qui rispettando le regole del genere. 

Il significato e l’importanza di Eusebio nello svolgimento della lette- 
ratura cristiana sono stati tali che, per quanto uno li enfatizzi, difficil- 
mente li può sopravvalutare. La storiografia cristiana si è esemplata sulla 
sua Storia della chiesa non soltanto in oriente (fu tradotto in varie lingue 
orientali) ma anche in occidente, dove la traduzione in latino di Rufino, 
il quale proseguì il racconto fino al 395, avrebbe avuto immensa fortuna. 
In ambito apologetico l'imponenza quantitativa e qualitativa della sua 
opera complessivamente considerata si è imposta a tal punto che di essa 
ha ritenuto opportuno fare uso perfino Atanasio, che di Eusebio fu 
nemico personale e accanito. In ambito esegetico la sua presa di distanza 
rispetto al modulo ermeneutico di Origene, pur da lui tanto ammirato, 
ha impresso una svolta decisiva al prosieguo dell’attività esegetica in 
oriente, nel senso che ha richiamato l’attenzione sull'importanza della 
dimensione storica nell’interpretazione dell’AT: l’esegesi antiochena 
discende da Eusebio e i suoi due commentari maggiori sono stati tenuti 
presenti dai migliori esegeti posteriori, da Girolamo a Teodoreto. La sua 
attività in ambito dottrinale, pur volutamente ridotta per i motivi sopra 
accennati, ha proposto alcuni significativi spunti per impostare, dopo 
Nicea, un orientamento trinitario distante sia dal subordinazionismo 
radicale di Ario sia dall’impostazione dottrinale sostanzialmente monar- 
chiana del credo niceno, e in questo senso hanno fornito a Basilio una 
delle due componenti della sua sintesi. 

Eppure già in antico nocque alla fama postuma di Eusebio, nono- 
stante l’aperta universale ammirazione per la sua opera di storiografo, 
l'avere inizialmente favorito Ario e l’essere stato sempre dichiarato 
nemico di Atanasio; in epoca moderna la sua dichiarata ammirazione per 
Costantino gli ha valso, da Burckhardt in poi, la nomea di primo vescovo 
cortigiano e ambizioso, asservito al potere politico, e tuttora non si 
smette di insistere su questo tasto falso, anche se è stato messo in chiaro 
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che in tutta la sua vita Eusebio, dopo il concilio di Nicea, ha incontrato 
Costantino soltanto due volte. In effetti proprio da questa ammirazione, 
nonché dalla preminente esigenza apologetica nei confronti della cultura 
pagana, dobbiamo prendere le mosse se vogliamo cercare di compren- 
dere seriamente la figura di Eusebio. Di temperamento fondamental- 
mente razionalista, egli ha risentito a fondo il contraccolpo della propa- 
ganda anticristiana di Porfirio, di Ierocle e di altri, e ha orientato tutta, 
o quasi, la sua attività letteraria in funzione della risposta, diretta o indi- 
retta, alla tradizionale obiezione che la religione cristiana fosse fatta 
apposta per adepti di basso livello, ignoranti e fanatici. 

Nell’ottica di questo orientamento fondamentalmente difensivo, la 
svolta costantiniana, immediatamente successiva alla persecuzione anti- 
cristiana più lunga e più dura, è stata da lui avvertita come vero e pro- 
prio miracolo, come gesto della volontà divina mirante ad assicurare la 
vittoria definitiva della religione cristiana contro l’ultimo grande e cru- 
dele assalto delle potenze demoniache ispiratrici degli imperatori pagani 
persecutori. Costantino è apparso ai suoi occhi lo strumento di cui la 
volontà divina si era servita per realizzare il suo fine: di qui la sconfinata 
ammirazione, segno di riconoscenza e non certo di piaggeria, e l’im- 
pulso a elaborare la teorizzazione della simbiosi tra impero e chiesa 
sotto la guida dell’imperatore, rappresentante di Dio in terra. In tale 
prospettiva si spiegano agevolmente certi aspetti della riflessione euse- 
biana che sono stati variamente fraintesi, dalla scarsa simpatia per la 
discussione dottrinale allo scarso rilievo dato agli eretici nella sua Storia; 
egli, ben consapevole di quanto i pagani enfatizzassero e deridessero le 
divisioni all’interno della chiesa come segno di indisciplina e scarso 
rigore intellettuale, tendeva a presentare all’esterno una chiesa il più 
possibile compatta e concorde che, ormai unificata politicamente, anche 
dottrinalmente cercasse la concordia sulla base di un denominatore 
comune il più possibile aderente al dato scritturistico e il meno possibile 
aperto alle speculazioni personali. Solo in questa prospettiva egli poteva 
ribaltare a danno dei culti idolatrici pagani l'accusa di irrazionalità, esal- 
tando al tempo stesso una chiesa che, radicata nell’originaria religione 
edenica, rappresentava nella semplicità della sua dottrina il massimo 
possibile di razionalità. 
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È certo che lo scandalo della croce ha ben poco risalto nella pagina 
di Eusebio, ma l'ampiezza e la coerenza della sua sintesi ideologica, sor- 
rette da un apparato filologico, storico e filosofico di grande spessore, 
venivano incontro a esigenze molto avvertite in ambienti socialmente e 
culturalmente elevati, che nella sua presentazione della religione cri- 
stiana vedevano attenuato il peso di quello scandalo e in compenso esal- 
tati, insieme con la rigida morale, quei caratteri di razionalità e antichità 
ai loro occhi ancora carichi di significato religioso. Il venir meno, a causa 
del precipitare delle fortune dell’impero in occidente, di tanta parte del- 
l'ideologia politico-religiosa di Eusebio non deve sminuirne, in chiave 
storica, un adeguato apprezzamento. 


LETTURA 


Il prologo della Storia della chiesa di Eusebio ben mostra la consapevolezza 
dell'autore di aver compiuto un'impresa inedita nelle lettere cristiane. Come tutti 
i prologhi, è stato scritto da Eusebio al termine dell'opera e ne delinea il piano 
complessivo, aggiornato agli eventi costantiniani. 


Dalla Storia della chiesa di Eusebio 


Le successioni dei santi apostoli e inoltre i tempi trascorsi a partire da quel- 
li del nostro Salvatore fino a noi; tutte le grandi cose che si dice siano state com- 
piute durante tutta la storia della chiesa; tutti coloro che hanno diretto e guida- 
to egregiamente le più illustri diocesi; e quelli che durante ogni generazione 
sono stati messaggeri della parola divina con la parola o con i loro scritti; e qua- 
li furono e quanti e in quale periodo di tempo coloro che per desiderio di novi- 
tà, dopo essersi spinti il più possibile nell’errore, sono diventati interpreti e pro- 
motori di una falsa dottrina e come lupi crudeli hanno spietatamente devastato 
il gregge di Cristo. E inoltre le sciagure che si sono abbattute su tutta la nazio- 
ne degli Ebrei subito dopo l’insidia ordita contro il nostro Salvatore; e con quan- 
ti e quali mezzi e in quali tempi fu combattuta da parte dei Gentili la parola divi- 
na; e gli uomini grandi che secondo le circostanze sono passati per difenderla 
attraverso dure prove di sangue e di torture; e ancora le testimonianze del nostro 
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tempo e la misericordia e la benevolenza del nostro Salvatore verso tutti noi: io 
mi sono proposto di mettere per iscritto, e non posso cominciare senza parlare 
subito degli inizi dell'economia del nostro Salvatore e Signore Gesù, il Cristo di 
Dio. 

Ma l’argomento richiede da parte dei benevoli lettori indulgenza nei miei 
riguardi perché confesso che è superiore alle mie forze il portare a termine in 
modo completo e perfetto quanto mi propongo, e perché sono il primo a tratta- 
re questa cosa e a incamminarmi, per così dire, in una via deserta e non battuta. 
Prego il Signore di assistermi con la sua potenza, e quanto agli uomini che mi 
hanno preceduto nella stessa via, non mi sarà assolutamente possibile seguirne 
le semplici tracce, ma mi serviranno solo come piccoli indizi i racconti parziali 
che, chi in un modo, chi in un altro, ci hanno lasciato sui loro tempi alcuni scrit- 
tori. Le loro parole, come fiaccole in lontananza o come le grida di coloro che 
dall'alto di una torre, stando in vedetta, danno indicazioni, mi diranno dove io 
debba passare e dirigermi, perché il mio racconto proceda senza errori e perico- 
li. In conseguenza di ciò io sceglierò tutte quelle cose ricordate qua e là da loro 
e che io riterrò utili per l’opera che mi sono proposto, e come da prati spiritua- 
li cogliendo i passi utili degli antichi scrittori, nella mia esposizione storica cer- 
cherò di inserirli in modo organico e sarò ben lieto di salvare dall’oblio le suc- 
cessioni se non di tutti, almeno dei più illustri apostoli del nostro Salvatore, 
appartenenti alle Chiese più importanti e che vengono ricordate anche oggi. 

Io ritengo molto necessario intraprendere questa fatica per realizzare questo 
mio proposito giacché fino a questo momento nessuno degli scrittori ecclesiasti- 
ci, che io sappia, si è preoccupato di comporre un’opera di tal genere. Io spero 
che apparirà utilissima a coloro che apprezzano l’importanza della storia. Del 
resto nel mio libro intitolato Caroni dei tempi ho già dato un riassunto degli 
argomenti che intendo trattare ora nel modo più completo [tr. E Maspero]. 


248 VIII. GLI INIZI DELLA STORIOGRAFIA CRISTIANA 


IX 
Letteratura agiografica 


Eusebio scrisse, abbiamo visto, i Martiri di Palestina: con quest'opera 
aveva inteso celebrare i martiri della persecuzione più violenta nel 
momento in cui si cominciava a sentire, con l’editto di tolleranza di 
Galerio del 311 (la «palinodia», come la chiama Eusebio), un radicale 
mutamento nei rapporti della religione cristiana con il potere politico. 
L'età precedente aveva visto, fino a metà del III secolo, il cristianesimo 
nell’ambigua posizione di religio illicita, poi l'avvio di persecuzioni gene- 
rali, sia pure intervallate da lunghi periodi di pace. Questa situazione 
aveva causato un numero consistente di martiri (anche se sulla loro effet- 
tiva quantificazione i moderni si dividono); nelle lettere l’esperienza 
della morte affrontata nel nome di Cristo aveva prodotto una delle 
espressioni letterarie più importanti presso i cristiani, destinata a fortuna 
duratura fino all’età contemporanea: l’agiografia, che inizia appunto con 
gli scritti dedicati ai martiri. 

All’inizio del XX secolo, secondo quella che Bastiaensen ha definito 
«la pregiudiziale sincretistica» che ipotecava gli studi delle origini cri- 
stiane, si pensava che gli Att dei martiri avessero tratto ispirazione dagli 
exitus virorum illustrium contenuti nella letteratura pagana o dagli Atti 
dei martiri alessandrini (pagani messi a morte dalle autorità romane per 
ribellione) ritrovati nei papiri. Il massimo che si può dire a riguardo, non 
essendoci nessun riscontro testuale di questa presunta influenza, è 
un’ovvietà: nella società grecoromana la morte è sentita come il 
momento forte della vita, quello in cui il senso e il valore dell’esistenza 
del singolo, specie se illustre o eroe, trova definitiva conferma. Su que- 
sto piano puramente antropologico c'è quindi consonanza fra esperienza 
pagana ed esperienza cristiana. Per quanto riguarda il piano letterario, 
invece, se c’è una continuità da registrare è con la letteratura giudaica: le 
tradizioni sulle morti violente dei profeti, sui Maccabei, ecc. sono pre- 
senti alle prime generazioni cristiane come modelli prossimi. Stefano, il 
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protomartire, nel discorso degli Atti vi si richiama. La morte stessa di 
Gesù Cristo si collocava sulla scia di quella dei profeti e, in realtà, Cristo 
è il solo vero modello cui il mattire guarda; nell’Apocalissi giovannea la 
continuità fra il sangue di Cristo e quello degli «sgozzati per la parola di 
Dio» è espressamente affermata; negli stessi anni dell’Apocalissi la Ler- 
tera di Clemente ai Corinzi esalta le donne uccise per «gelosia» con orri- 
bili tormenti (verosimilmente le cristiane uccise sotto Nerone), che 
hanno superato, secondo un topos classico pienamente recepito dall’au- 
tore, la debolezza femminile e hanno ottenuto «la ricompensa dei valo- 
rosi»; Ignazio, che scrive a non molta distanza di tempo, sente la futura 
morte come un’incorporazione a Cristo. Gli elementi di base per una 
mistica del martirio sono dunque presenti precocemente nella lettera- 
tura cristiana, anche se la terminologia martiriale è ancora assente. 
Poco dopo la metà del II secolo inizia la vera e propria letteratura 
martiriale, quasi contemporaneamente in diverse aree geografiche. Il 
primo documento a noi giunto, se si accetta la datazione al 23 febbraio 
del 156/157 (ma è stato proposto anche il 167 o addirittura il 177), è il 
Martirio di s. Policarpo, vescovo di Smirne. Si tratta di una lettera, inviata 
dalla comunità di Smirne a quella della città frigia di Filomelio, a con- 
ferma che anche l’avvio dell’agiografia si pone sotto il segno delle esi- 
genze di comunicazione diretta e immediata fra le chiese cristiane che il 
genere epistolare soddisfaceva. Immediatezza, d’altra parte, non vuol 
dire improvvisazione. La lettera, scritta nel primo anniversario del mar- 
tirio di Policarpo, è un testo ben costruito, con una serie di messaggi 
importanti fra le righe. La testimonianza (tale è il primo significato del 
termine zartyrion) del vescovo è veramente evangelica - si dice nel pro- 
logo - in quanto Policarpo, per esigenze di carità, ha differito il marti- 
rio. La punta polemica è contro il fenomeno dell’auto-oblazione, prati- 
cato da alcuni cristiani, fra cui i montanisti, pericoloso doppiamente: 
infatti induceva i carnefici a peccare ed esponeva l’incauto cristiano al 
rischio di caduta nel momento supremo. A tal proposito la lettera narra 
di un certo Quinto, un frigio, che si era autoaccusato ma aveva finito per 
sacrificare agli dèi. Il motivo conduttore della narrazione consiste nel 
parallelismo fra Policarpo e Cristo. L'azione, dall’iniziale ricordo collet- 
tivo degli altri martiri, si concentra dopo l’esempio negativo di Quinto 
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sull’ottantaseienne Policarpo, la cui figura, che assomma i caratteri del- 
l'autorità gerarchica con quella carismatica, cresce progressivamente 
davanti agli occhi del lettore fino a grandeggiare nella preghiera elevata 
sul rogo. La lettera attesta anche il preannuncio di quello che sarebbe 
diventato il culto delle reliquie e l’ostilità dei giudei, che, probabilmente 
verificatasi in talune occasioni, diventa presto un fopos del genere. 

In Gallia fra 177 e 178 si verificò una breve e violenta persecuzione, 
partita da un'esplosione di odio popolare e favorita dall’ostilità del 
governatore. La fase finale è narrata in una lettera, conservata da Euse- 
bio, scritta in lingua greca e inviata dalle chiese di Lione e Vienne alle 
chiese di Asia e di Frigia: il Martirio dei martiri di Lione e Vienne. 
Rispetto al protagonismo assoluto di Policarpo, qui l’azione è corale: le 
figure dei martiri si stagliano per un momento nella loro individualità e 
poi si succedono, dando di volta in volta spazio a ulteriori prove di 
coraggio e di fede: conosciamo così il dignitoso Vettio Epagato, parago- 
nato al profeta Zaccaria; una donna comune, Biblide, che prima abiura 
e poi trova il coraggio di confessare la fede; il vescovo novantenne 
Potino, dal corpo affranto ma dall'anima indomita; e tanti altri. Un 
motivo insistito, come si nota dagli esempi fatti, è il rovesciamento di 
valori e valutazioni umani: da questo punto di vista l’azione culmina 
nella schiava Blandina, la cui fragilità fisica è estrema ma che, quando 
viene sospesa al legno per essere sbranata dalle fiere, appare agli occhi 
dei compagni di lotta come Cristo stesso crocifisso. Le due lettere sopra 
esaminate hanno un andamento narrativo che si ritroverà in forma auto- 
noma, non più legata al carattere epistolare, nelle cosiddette Passioni. 

Praticamente in contemporanea alle lettere registriamo il sorgere di 
una forma caratteristica della letteratura martiriale: gli Att, che presen- 
tano la struttura dialogica dell’interrogatorio processuale, a volte intro- 
dotto e concluso da brevissime note narrative. In alcuni casi essi potevano 
fondarsi sui resoconti ufficiali conservati in archivio, o su appunti o sulla 
memoria degli spettatori. I più antichi giunti a noi sono gli Atti di Giu- 
stino (l’apologista, di cui abbiamo parlato nel c. IV) e di alcuni compagni, 
scritti in greco a Roma poco dopo il 165 e giunti in tre redazioni di cui 
quella breve è la più antica. Gli arrestati insieme con Giustino sono evi- 
dentemente suoi discepoli. L'andamento dell’interrogatorio, condotto dal 


Letteratura agiografica 251 


prefetto di Roma Giunio Rustico, è sostanzialmente autentico: nelle 
risposte di Giustino compaiono gli stessi stilemi e lessemi che si riscon- 
trano nelle sue opere. Il prefetto vorrebbe conoscere altri nominativi di 
cristiani e il luogo di riunione, ma gli interrogati eludono le domande. 
Molto brevi e autentici sono gli Acta martyrum Scillitanorum, il più 
antico testo cristiano in lingua latina a nostra disposizione. Sono il reso- 
conto dell’interrogatorio, avvenuto a Cartagine nel 180 ad opera del pro- 
console Vegellio Saturnino, di sei abitanti del villaggio numida di Scilli, 
tre uomini e tre donne. Il proconsole vorrebbe evitare la condanna con- 
vincendo i processati a compiere un atto che per lui significa sostanzial- 
mente l’adesione al m0s rmaioruz e alla civile convivenza. Fra gli altri 
testi in forma di A#ti ricordiamo almeno, sempre provenienti dall’ Africa, 
gli Acta Cypriani e gli Acta Maximiliani. I primi sono conservati in due 
recensioni, una contenente solo il secondo processo subito nel 258 dal 
vescovo Cipriano, l’altra anche l’interrogatorio dell’anno precedente: la 
recensione più ampia divenne subito più popolare. La figura del vescovo 
Cipriano, di grande autorità morale, riveste un’importanza centrale per 
lo sviluppo dell’agiografia, in quanto su di lui il diacono Ponzio ha 
scritto quella che può considerarsi la prima biografia cristiana: la Vita 
Cypriani, sulla quale torneremo (cf. sotto, p. 254). Gli Acta Maximiliani, 
il cui redattore risente in qualche passaggio dell’esempio degli Acta 
Cypriani, sono il resoconto dell’interrogatorio di un giovane di Teveste, 
in Numidia, che rifiuta nel 295, in quanto cristiano, il servizio militare. 
Il proconsole gli fa notare, senza esito, che numerosi cristiani ottempe- 
rano a questo dovere. Va comunque rilevato che Massimiliano fu messo 
a morte non perché cristiano ma perché renitente alla leva. Una segnala- 
zione meritano anche gli Att di Filea, scritti originariamente in greco: 
Filea, vescovo di Thmuis in Egitto, fu vittima nel 306 dell’ultima perse- 
cuzione, quella di Diocleziano. Abbiamo a disposizione per questi Att 
un testo latino, basato su un originale greco, e due versioni greche, dif- 
ferenti fra loro, conosciute a seguito di recenti scoperte papiracee. L’in- 
terrogatorio di Filea, condotto dal prefetto d'Egitto Culciano, è interes- 
santissimo, perché tocca punti centrali per la fede cristiana. Culciano 
non vorrebbe condannare Filea, in quanto questi è un personaggio ric- 
chissimo e influente, e lo fa soltanto a seguito della reiterata afferma- 
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zione di Filea di essere cristiano, dopo averlo anche accusato di avere 
indotto molti a morire, col suo atteggiamento di resistenza (cf. quanto si 
diceva su Pierio, p. 165). 

Le Passioni sono, come abbiamo detto sopra, narrazioni di martirio. 
Il primo esempio, e il più bello, è la Passio Perpetuae et Felicitatis, di cui 
resta anche una recensione greca. Narra la vicenda, dall’arresto alla 
morte nell’arena di Cartagine (7 marzo 203), di un gruppo di cinque 
catecumeni, due donne e tre uomini, e del loro catechista, autoaccusa- 
tosi in un momento successivo per condividere la loro sorte. Si tratta di 
un testo all’origine composito: un redattore, nel quale si è voluto talvolta 
riconoscere Tertulliano, ha riunificato un breve diario tenuto in carcere 
dalla giovane matrona Vibia Perpetua a un ancor più breve resoconto 
del catechista Saturo, vi ha premesso un prologo dottrinalmente denso e 
ha posto alla fine il dettagliato resoconto del martirio. Il risultato finale 
è reso unitario dall’abilità del redattore, che si pone in perfetta conti- 
nuità col fervore carismatico dei martiri, e dalla personalità eccezionale 


di Perpetua. 


All’autoconsapevolezza datale dalla fede, unita alla buona istruzione ricevuta, 
che la inducono a scrivere (fatto quasi unico per una donna nel mondo antico) un 
diario destinato a diventare pubblico, Perpetua aggiunge le doti di un carattere for- 
te e sensibile. Le sue poche pagine sono assolutamente nuove nella letteratura del 
mondo grecoromano: Perpetua si propone come abile dialettica nei confronti del 
padre, che vorrebbe indurla all’abiuta; come profetessa per le visioni avute; come 
scrittrice di inedito realismo quando parla dei dolori al seno provocati dall’impossi- 
bilità temporanea di allattare in carcere. La recuperata presenza del figlioletto le 
induce toni quasi di fiaba nel dire della prigione scura diventata per lei all’improvvi- 
so un palazzo. Perpetua narra di quattro visioni e Saturo ne aggiunge una quinta. I 
moderni si sono accaniti sui significati possibili, giungendo a scorgervi una sorta di 
completa istruzione catechetica. Non ci si può assolutamente spingere su questo ver- 
sante: le visioni mantengono, specie quelle di Perpetua, una prevalenza della dimen- 
sione visivo-spaziale tipica dell'inconscio, la cui logica è quella dell’associazione e 
della sovrapposizione dei significati. La loro funzione immediata di rassicurazione e 
di compensazione è evidente: le esperienze dello stato di veglia ritradotte nelle visio- 
ni, i segni religiosi mescolati a reminiscenze pagane, nonché le convinzioni religiose 
(la possibilità di intercessione immediata per i morti) rientrano nei probabili conte- 
nuti mentali di cristiani viventi all’inizio del III secolo. Le visioni rimarranno un trat- 
to caratteristico delle Passioni africane, fungendo da modello per la Passio Mariani 
et Iacobi e la Passio Montani et Lucii. 
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All’entusiasmo carismatico dei martiri il redattore, nel prologo, 
aggiunge la convinzione che le profezie e le nuove visioni siano parte 
integrante dell’instruzzentum, cioè della Scrittura. I modemi discutono 
circa il montanismo dell’affermazione e la questione è influenzata, più o 
meno dichiaratamente, da un atteggiamento apologetico, quasi che sui 
martiri si gettasse, nel caso, un'ombra di eterodossia. Abbiamo però già 
visto che il montanismo si presenta esclusivamente come una rivivi- 
scenza carismatica unita a rigorismo etico; la diversità delle situazioni 
locali, inoltre, sarà stata massima nell’apprezzare il fenomeno. Insomma, 
non si può affatto escludere una tendenza montanista, allo stesso modo 
che non la si può affermare in modo definitivo, tanto più che la chiesa 
d’Africa presenta con continuità tendenze carismatiche. Di certo si può 
dire che l’atteggiamento del redattore si colloca al polo opposto di 
quello attestato a Roma dal quasi coevo Canone muratoriano, che 
esclude il Pastore d’Erma dalla lettura pubblica dicendo che l’età dei 
profeti è finita. La vicenda della Passio Perpetuae fu rielaborata successi- 
vamente in forma di atti brevi, in due redazioni, forse per esigenze litur- 
giche. Le modifiche hanno valenza ideologica e ridimensionano la figura 
di Perpetua a beneficio di quella di Saturo. 

I martiri della Passio Perpetuae erano laici. Dopo la metà del III 
secolo Ponzio, autore della Vita Cypriani, memore anche delle difficoltà 
causate dai confessori sul problema dei /apsi, polemizzerà appunto con 
l'esaltazione dei laici affermando che essi, al di fuori del martirio, non 
hanno di che istruire, al contrario di un grande vescovo come Cipriano, 
la cui vita è tutta un insegnamento: l’avvio della biografia cristiana, 
incentrata su un vescovo martire, è quindi sotto il segno della nuova tem- 
perie storica che a metà del III secolo vede sancita la subordinazione dei 
laici ai chierici. 

Finite le persecuzioni, la produzione di Passioni si moltiplica, aggiun- 
gendo a un nucleo essenziale, in molti casi veritiero, sviluppi inventati e 
favolistici che tendono ad amplificare gli atti di eroismo dei martiri, i 
prodigi, le crudeltà dei carnefici. Questo avviene in aree, come Roma, 
dove non si usava, come invece in Africa, la lettura pubblica del marti- 
rio in occasione del culto del santo nel suo dies ratalis (il giorno della 
morte, cioè quello della nascita alla vita celeste): quindi, a fronte di un 


254 IX. LETTERATURA AGIOGRAFICA 


documento romano della massima importanza, la Depositio martyrurm, 
annessa al Crozografo del 354, che annotava data di morte e luogo di 
sepoltura dei martiri, in questa città non si erano precocemente prodotte 
narrazioni sui martiri del luogo. In età postcostantiniana a questa 
carenza si supplì pertanto con passioni leggendarie su martiri autentici, 
come Agnese, Cecilia, Sebastiano. 


Quanto detto obbliga ad accennare a un problema che esula dai nostri scopi 
immediati, in quanto interessa più lo storico che il letterato, ma dal quale non si può 
prescindere negli studi agiografici: quello dell’effettiva possibilità di attingere infor- 
mazioni autentiche dalle fonti agiografiche. L’agiografia, secondo la definizione del 
grande bollandista Hippolyte Delehaye, si prefigge un fine di edificazione spiritua- 
le, ispirato dal culto di un santo e destinato a promuoverlo. Riconoscere lo scopo pri- 
mario della fonte agiografica non significa toglierle automaticamente ogni valore sto- 
rico (come riconoscere che i vangeli non sono biografie non significa impedirsi di 
ricercare attraverso di essi il Gesù storico), ma impone di attrezzarsi per capire le 
specifiche modalità espressive delle fonti. Ci sono, intendiamoci, criteri di massima: 
per esempio, quanto più una fonte è vicina ai fatti narrati tanto meno sarà impegna- 
ta a narrare eventi prodigiosi. Bisogna però tenere presente che il miracolo, o la visio- 
ne, segno della comunicazione diretta con il divino, è previsto fin dall’inizio nella let- 
teratura agiografica (come abbiamo appena visto) e corrisponde del resto a un fatto- 
re di mentalità comune a tutte le fonti antiche, comprese quelle considerate storiche 
in senso stretto. Inoltre l’agiografia tende all’invarianza, cioè alla riproposta o al rico- 
noscimento di modelli precedenti nelle azioni del santo narrato. È un dato che 
abbiamo constatato nelle fonti più antiche e dipende in ultima analisi dall’imitazio- 
ne del modello per eccellenza, Cristo. Il grado di storicità sarà dunque da valutare 
caso per caso e tenendo conto del linguaggio specifico delle fonti: in generale vale il 
criterio, che abbiamo visto all’opera anche per il problema della storicità dei vange- 
li, che ha maggior grado di storicità un’azione o un detto che si discosta dallo stereo- 
tipo del modello, fatto salvo il principio che deve avere una compatibilità di fondo 
con quanto si sa storicamente dell’epoca. Se tali fonti, come nel caso delle Passioni 
leggendarie, non risultano dopo l’esame critico atte a fornire informazioni veritiere 
sui martiri, ne forniscono altre, non meno importanti in sede storica, sulla mentalità 
dell’epoca in cui sono state composte, sui modelli agiografici che si intendevano pro- 
porre al pubblico dei lettori. 


Una volta esaurito il modello agiografico martiriale, esso sarà sosti- 
tuito da quello dell’asceta e del monaco, il quale prolunga nel tempo la 
lotta contro il diavolo, nel nome di Cristo, che il martire sostiene con la 
morte: lo vedremo in un successivo capitolo. 
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LETTURA 


Riportiamo l'ultima delle visioni della martire Perpetua con la conclusione del 
suo breve diario. 


Dalla Passio Perpetuae 


La vigilia dei giochi, ebbi questa visione. Vidi il diacono Pomponio giungere 
alla porta della prigione e bussare energicamente. Andai ad aprirgli: indossava 
una bianca tunica senza cintura, e sandali molto eleganti. Mi disse: «Perpetua, ti 
aspettiamo: vieni». Poi mi prese per mano e ci avviammo per un cammino aspro 
e tortuoso. Alla fine, tutti trafelati, giungemmo all’anfiteatro. Mi fece entrare nel- 
l’arena e mi disse: «Non temere: sono qua io, combatterò con te». E se ne andò. 
M'’accorsi che c’era una gran folla eccitata e poiché sapevo di essere condannata 
alle fiere, mi stupii che non venissero liberate contro di me. Si fece avanti, inve- 
ce, per affrontarmi in duello, un egiziano di aspetto ripugnante coi suoi accoliti. 
Anche a me si avvicinarono dei giovinetti di bell'aspetto, per assistermi e incitar- 
mi. Fui spogliata e divenni maschio. I miei assistenti presero a massaggiarmi con 
l'olio, come si usa prima dei combattimenti nell’arena, mentre vedo che l’egizia- 
no si rotola nella polvere. S'avanzò infine un uomo di mirabile statura, più alto 
ancora del tetto dell’anfiteatro, con veste di porpora senza cintura e, ai lati del 
petto, due bande verticali; calzava meravigliosi sandali d’oro e argento e portava 
una bacchetta d’allenatore dei gladiatori e un ramo verde con pomi d’oro. Inti- 
mò il silenzio e disse: «L’egiziano, se sarà lui a vincere, ucciderà l’altra con la spa- 
da; se invece sarà lei a prevalere, avrà in premio questo ramo», e si ritirò. L'incon- 
tro ebbe inizio, cominciammo a tirarci dei pugni. Quello cercò di afferratmi i pie- 
di, ma io lo colpii al volto con dei calci. Allora mi sollevò in aria, ma così lo potei 
colpire ancor meglio, non avendo i piedi impegnati nell’appoggio al suolo. Poi, 
approfittando di un momento di tregua, congiunsi le mani e intrecciando ben 
bene le dita lo afferrai alla testa. Quello crollò col volto a terra e io gli calcai la 
testa sotto il tallone. La folla prese a gridare e i miei accoliti a cantare salmi. Mi 
avvicinai all’allenatore e presi il ramo. Lui mi baciò e disse: «La pace sia con te, 
figlia mia». E io mi avviai tra il tripudio della folla verso la porta della vita. Qui 
mi svegliai. Compresi che non era contro le fiere che avrei dovuto combattere, 
bensì contro il demonio, ma sapevo che avrei vinto. Questa è la cronaca di quan- 
to è accaduto fino alla vigilia dei giochi. Su quanto accadrà durante i giochi stes- 
si, potrà scrivere, se vorrà, qualcun altro (c. 10) {tr. G. Chiarini]. 
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PARTE SECONDA 


Secoli IV e V (sino al 450) 


X 
Caratteri generali della letteratura 
cristiana di età tardoantica 


1. IL QUADRO POLITICO 


Per indicare il nuovo corso impresso da Costantino al rapporto tra 
impero e chiesa si suole comunemente parlare di svolta costantiniana. La 
definizione è del tutto pertinente nell’uno e nell’altro termine, perché il 
nuovo corso si rivelò irreversibile e modificò quel rapporto in modo 
radicale: la religione che all’inizio del IV secolo i tetrarchi avevano così 
duramente perseguitato, alla fine del secolo (380) era diventata l’unica 
religione la cui pratica fosse permessa nell’ambito dell’impero, e le prime 
disposizioni di legge antipagane risalgono addirittura a pochi anni dopo 
il 313. La svolta prende giustamente nome da Costantino, perché fu 
dovuta a un’intuizione, a un calcolo dell’imperatore del tutto im- 
preveduti, potremmo addirittura dire a un atto d’azzardo. Infatti il signi- 
ficato della svolta non consistette certo nella tolleranza per il loro culto 
concessa da Costantino ai cristiani nel 313 — già Galerio lo aveva 
preceduto su questa strada e vari decenni prima Gallieno — bensì nella 
politica di aperto favore che quella data inaugurò e che in tempi 
brevissimi integrò completamente la struttura della chiesa in quella ben 
più vasta e complessa, ma per vari aspetti fatiscente, dell’impero dando 
l'avvio, sotto la guida unificante dell’imperatore, a quel processo di 
simbiosi che abbiamo visto immediatamente teorizzato da Eusebio. 

Abbiamo definito questa politica un atto d'azzardo, perché quando 
Costantino l’inaugurò la struttura dell’impero, nonostante svariate 
disfunzioni, stava ancora ben salda in piedi e di essa la religione pagana, 
la cui varietà di culti trovava il punto di unione in quello del monarca, 
era sempre stata ed era tuttora considerata componente essenziale. Agli 
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inizi del IV secolo i cristiani costituivano ancora una minoranza, già 
abbastanza rilevante in oriente, molto di meno in occidente; soprattutto 
erano quasi completamente pagani gli strumenti essenziali del potere, 
esercito e burocrazia, nonché la grande maggioranza della classe 
politicamente e socialmente egemone. Insomma, con la sua svolta Co- 
stantino non si limitò affatto a prendere atto di una situazione politico- 
religiosa ormai definita a favore dei cristiani e a darvi sanzione ufficiale, 
ma giocò una carta incerta e pericolosa a vantaggio di chi era ancora il 
più debole; il fatto che essa sia risultata vincente non deve indurre a 
sottovalutare il rischio insito in quella mossa e perciò l’audace iniziativa 
di chi ne fu l’artefice. Non è certo questa la sede per indagare il 
complesso e dibattuto problema riguardante il viluppo di motivi di 
natura esistenziale e politica che spinsero l’imperatore a favorire tanto 
apertamente una minoranza, certo ben organizzata e molto vitale ma pur 
sempre minoranza: a noi qui interessa rilevare quanto profondamente la 
nuova, più che favorevole congiuntura inaugurata da quella politica si sia 
ripercossa, lo vedremo presto, come su tutti gli altri aspetti della vita 
della chiesa, anche sull’attività letteraria. 

Sul finire del IV secolo si produce l’altro evento di peso fon- 
damentale per le sorti dell'impero e per lo sviluppo generale della cul- 
tura tardoantica: Teodosio, già responsabile dell’elevazione del cri- 
stianesimo a religione di stato, assegna l’oriente al primogenito Arcadio 
e l'occidente all’altro figlio Onorio. La decisione era destinata ad ac- 
celerare il processo di allontanamento in atto fra le due parti e avrebbe 
segnato un orientamento, praticamente non modificabile, di minore 
comunicazione linguistica e culturale e di progressiva deriva della parte 
occidentale. 


2. IL QUADRO LETTERARIO 


Sotto il profilo culturale l’età tardoantica, denominazione con cui si 
sogliono indicare i secoli dal IV al VI d.C. (secondo alcuni i secoli III- 
VIN), da lungo tempo non viene più intesa dalla critica come età di 
decadenza, ma come epoca di trasformazioni e di contrasti dialettici 
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nella quale, per quanto riguarda il campo delle lettere, convivono un 
fondamentale desiderio di continuità col passato e processi innovativi. Il 
diverso ruolo assunto dal cristianesimo all’inizio del vitalissimo IV 
secolo accrebbe i contatti, accanto alle occasioni di scontro, fra cultura 
cristiana e pagana, e fece sì che gli influssi della seconda sulla prima si 
moltiplicassero, mentre d’altra parte si apriva la strada a un comune 
sentire di pagani e cristiani in ambito artistico e a un comune linguaggio 
dominato dalla retorica, arte del dire ma anche precondizione per la 
possibilità stessa di esprimersi: il risultato è una facies culturale molto 
più omogenea che nel passato fra autori cristiani e pagani, pur nella 
diversità dei contenuti specifici. Allargando il discorso cui abbiamo già 
accennato riguardo alle origini della storiografia cristiana, constatiamo 
che tutti i generi letterari praticati dai cristiani risentitono a fondo, 
anche se in modo vario, dello stato di cose promosso da Costantino, e ne 
furono anche creati di nuovi: né la constatazione stupisce se con- 
sideriamo quanto profondamente l’attività letteraria dei cristiani fosse 
finalizzata, in ogni suo aspetto, alle esigenze della comunità. Anche quel- 
la che potrebbe sembrare meno toccata dall’innovazione, cioè l’attività 
esegetica, ebbe a risentirne nella forma letteraria più diffusa di inter- 
pretazione della Scrittura: l’omiletica. Infatti anche in questo ambito av- 
vertiamo l’esigenza di adeguare l’aspetto esterno della forma letteraria al 
fine di renderlo consono sia alla nuova dignità che la chiesa andava ogni 
giorno sempre più acquisendo nella vita quotidiana della città di allora, 
in forza della rapida penetrazione della religione cristiana nei ceti alti 
della società, sia alle nuove esigenze che tale rapida e generalizzata dif- 
fusione proponeva: da una parte era indispensabile innalzare il tono del 
discorso per renderlo accetto anche sul piano della bella forma, dall’altra 
appariva opportuno accentuare nella spiegazione del testo biblico la 
dimensione parenetica, al fine di accompagnare alla spiegazione del 
testo la mozione degli affetti a beneficio di uditori sempre più numerosi 
ma per forza di cose meno motivati e meno istruiti. 

In tema di comunicazione orale, però, il massimo nella novità si ebbe 
nell’estensione all'ambito cristiano dell’eloquenza di apparato, al fine di 
celebrare o le grandi festività liturgiche o, ancora di più, i martiri, 
occasioni in cui quasi subito la ricerca della bella forma si impose 
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sovrana pet l’ovvia tendenza dell’oratore a mettere in mostra se stesso 
oltre che l’oggetto della sua orazione. Questa tendenza comunque 
appare generalizzata nell’ambito delle lettere, coinvolgendo poesia e 
prosa di ogni genere. La finalità era di far penetrare le lettere cristiane, 
cioè l’espressione di una religione che sappiamo considerata dagli 
intellettuali pagani come di infimo livello, anche in ambienti cul- 
turalmente esigenti. Avendo presente questa finalità ci spieghiamo, per 
esempio, perché la letteratura apologetica sia sopravvissuta al venir 
meno della principale esigenza da cui aveva tratto vita, cioè la difesa 
della religione cristiana dalle varie accuse che le venivano mosse: anche 
quando i cristiani non erano più dei fuorilegge, era ancora avvertito il 
bisogno di presentare la loro fede ai pagani in modo da renderla accetta 
e da sfatare i pregiudizi di cui era ancora gravata. Meno sensibile a questa 
finalità, e perciò meno attento — ma solo mediamente — a esigenze di 
forma, in quanto di uso soprattutto interno alla comunità, fu il genere 
letterario destinato a diventare rapidamente il più popolare, quello 
agiografico, prima polarizzato nella celebrazione dei martiri, mitizzati 
eroi di un’epoca considerata ormai irripetibile, e poi allargato soprattutto 
ai nuovi eroi della religione cristiana, i monaci, che descritti agli antipodi 
degli ideali della paideia greca — lo fossero o meno in realtà — 
impersonavano al meglio quanto ancora di eversivo sussisteva, nella 
religione cristiana, nei confronti della cultura del mondo pagano. 

Un aspetto a parte di questa attività letteraria fu costituito dalla 
letteratura di argomento dottrinale. Nulla di nuovo quanto al genere, 
dato che nel II e III secolo su questo argomento si era scritto 
abbondantemente: ma la mutata situazione politica modificò il carattere 
delle controversie dottrinali e il mutamento si ripercosse in ambito 
letterario. Nel II e III secolo le controversie si erano svolte nell’ambito 
di una chiesa teoricamente illegale, di fatto tutt'al più tollerata dalle 
autorità, perciò senza interferenze esterne e spesso in modo rapsodico, 
impegnando cioè ora una comunità ora un’altra in contrasti slegati l’uno 
dall’altro e con esiti diversi da luogo a luogo. Quando invece la chiesa fu 
integrata nella struttura statale e la religione cristiana diventò anche un 
affare di stato, l’autorità politica immediatamente considerò suo dovere 
interferire; lo faceva al fine primario di ristabilire pace e concordia, ma 
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di fatto non poteva evitare di essere coinvolta nel contenzioso in 
discussione, a volte concettualmente complesso e tecnicamente di non 
facile approccio: risultato di questo coinvolgimento fu il carattere 
ufficiale assunto da quelle discussioni, dato che i vescovi di fatto erano 
diventati già sotto Costantino funzionari statali, la generalizzazione delle 
controversie, la loro complicazione perché motivazioni di carattere 
politico si intrecciavano con quelle di significato specificamente 
dottrinale, l’importanza decisiva, ai fini della prevalenza di una delle 
parti in contrasto, dell’appoggio del potere politico. 

Tutto ciò comportò sensibili novità a livello letterario. Agli scritti di 
carattere meramente teorico se ne accompagnarono altri di tono 
specificamente polemico, che ogni autore usava per difendere se stesso 
e attaccare i propri avversari al cospetto delle autorità, con riferimento, 
oltre che ai termini dottrinali del contrasto, a fatti personali e ad 
avvenimenti pubblici, nella fattispecie concili e riunioni di vario genere. 
A tutto ciò si aggiungeva una pubblicistica più ridotta quanto alle 
dimensioni ma più significativa per la sua ufficialità: decreti di concili, 
canoni disciplinari, lettere encicliche. E ancora: omelie di argomento 
dottrinale, resoconti di dibattiti pubblici, e col passare del tempo 
l'usanza di pubblicare libri che cercavano di riassumere e sintetizzare 
sotto un particolare punto di vista, a beneficio del lettore non 
pienamente al corrente della situazione dottrinale, la vasta materia che 
era stata oggetto di dibattiti protrattisi per decenni. In complesso, un 
panorama letterario molto più ampio e vario rispetto a quello che ci 
presenta la letteratura di carattere dottrinale del II e III secolo. Dato che 
il complesso di dibattiti dottrinali cui fa riferimento questa attività 
letteraria impegnò a fondo tutte le energie e le istituzioni della chiesa e 
fece avvertire i suoi effetti su ogni aspetto della sua vita, al fine di 
contestualizzare la letteratura che più o meno direttamente ne fu 
condizionata, riteniamo opportuno premettere un quanto mai sommario 
inquadramento storico, ristretto ovviamente ai limiti cronologici imposti 
al nostro discorso. 
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3. IL QUADRO DOTTRINALE 


All’inizio del IV secolo il panorama dottrinale di argomento trinitario 
e cristologico offerto dall'insieme delle comunità ecclesiali era piuttosto 
variegato. Ad Alessandria dominava ormai incontrastata la dottrina del 
Logos nella formulazione origeniana: una sola divinità articolata in tre 
ipostasi (= persone) disposte in ordine digradante e perciò subordinate 
l'una all’altra, unificate tra loro quanto all’armonia del volere e 
dell'agire. Di contro Roma, dove peraltro la riflessione dottrinale 
stagnava da più di mezzo secolo, rifiutava questa dottrina con- 
siderandola triteista e tradizionalmente era portata a rilevare mag- 
giormente l’unità di Dio. Mentre il resto dell’occidente cristiano ap- 
pariva sostanzialmente disinteressato all’argomento, nelle comunità 
cristiane di Siria, Palestina, Asia Minore si avvertiva notevole varietà 
dottrinale, nell’oscillazione tra la dottrina del Logos da una parte e 
consistenti residui di monarchianismo più o meno radicale dall’altra. 

Quando, intorno al 320, il presbitero alessandrino Ario, il cui 
origenismo radicale si spingeva fino all'affermazione della condizione 
creaturale del Figlio di Dio, entrò in contrasto col suo vescovo 
Alessandro, che rifiutava questo esito estremo del moderato subor- 
dinazionismo origeniano, la controversia subito si generalizzò in tutto 
l'oriente cristiano per l’apporto delle più varie componenti dottrinali. Il 
concilio di Nicea (325), voluto e presenziato da Costantino, vide la 
vittoria di una coalizione di origeniani moderati e monarchiani a danno 
degli origeniani radicali: essa, forte dell'appoggio dell’imperatore, 
impose non soltanto la condanna delle principali proposizioni di Ario 
ma anche una professione di fede che, affermando il Figlio borzoousios 
col Padre (= della sua stessa sostanza, consustanziale), agli occhi degli 
origeniani minacciava di assorbire la persona. del Figlio in quella del 
Padre alla maniera del monarchianismo radicale (= veteronicenismo). 

Di qui presero l’avvio, subito dopo il concilio, una serie di contrasti, 
accentuati da moventi di natura politica e anche personale, che 
gradatamente, nel passaggio del potere da Costantino ai figli fino all’uni- 
ficazione dell'impero sotto Costanzo II (351), coinvolsero pure 
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l'occidente. Ne derivò un alternarsi di vicende che videro da una parte 
il ritorno dell’arianesimo radicale (Aezio, Eunomio) e dall’altra 
l’affermarsi di un forte movimento insieme antiariano e antiniceno, i cui 
aderenti furono denominati ozzeousiani, in quanto opponevano 
all’homoousios niceno l’hormzoiousios, cioè l'affermazione che il Figlio 
non è della stessa sostanza del Padre bensì di sostanza simile alla sua: il 
complicarsi della situazione spinse allora l’imperatore a imporre una 
soluzione politica al dibattito teologico, mediante una formula di con- 
tenuto generico e perciò interpretabile in diversi modi, la quale 
affermava che il Figlio è simile al Padre secondo le Scritture (concili di 
Rimini e Costantinopoli, 359-360). Con termine moderno i sostenitori di 
questa formula, compatibile anche con un arianesimo moderato, 
vengono definiti ozei (da borzotos, simile). 

Ma Costanzo morì (362) prima che la situazione da lui voluta si fosse 
consolidata, sì che i contrasti ripresero, complicandosi ulteriormente per 
il coinvolgimento nel dibattito anche della terza ipostasi divina, quella 
dello Spirito Santo. Soltanto nel 381, per volontà dell’imperatore 
Teodosio, un concilio riunito a Costantinopoli, nel riaffermare la validità 
del Simbolo niceno, solo esteriormente ritoccato e integrato nella parte 
finale, interpretò la controversa espressione della consustanzialità 
(bomoousia) delle tre persone divine alla luce della formula di 
compromesso elaborata da Basilio di Cesarea: l’unica sostanza (= natura 
divina) è articolata in tre ipostasi (= persone), Padre, Figlio e Spirito 
Santo, distinte l’una dall’altra ma uguali per attività, onore e dignità (= 
neonicenismo). 

Già durante l’ultima fase della controversia ariana l’attenzione di 
alcuni teologi aveva cominciato a spostarsi specificamente sulla persona 
di Cristo, il Logos Figlio di Dio in cui coesistevano una dimensione divina 
e una umana. Di fronte a interpretazioni troppo divisive di questa 
formula, che di fatto scindevano l’unità della persona di Cristo in due 
soggetti, uno divino e uno umano, Apollinare di Laodicea (in Siria) 
riaffermò l’unità della natura di Cristo a danno della completezza della 
sua umanità, nel senso che, secondo lui, il Logos divino aveva assunto in 
Maria un corpo umano non integro, in quanto privo della facoltà 
razionale dell’anima, sostituita, nel suo ruolo egemone, dallo stesso Logos. 
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Nonostante le ripetute condanne inflitte ad Apollinare per aver 
negato l’umanità integrale di Cristo, la sua cristologia unitiva, debi- 
tamente emendata in senso antiapollinarista, pet il fatto che esaltava il 
predominio della natura divina di Cristo a scapito dell'umanità da lui 
assunta, incontrò molto favore ad Alessandria; sul versante opposto, 
l’ambiente antiocheno continuava a rilevare con tanta forza il significato 
dell’umanità assunta e la sua distinzione rispetto alla divinità, da mettere 
a rischio l’unità della persona di Cristo. Coerente con i postulati 
fondamentali di questa cristologia divisiva, intorno al 430 Nestorio, 
monaco antiocheno assurto alla dignità di vescovo di Costantinopoli, 
ebbe ad affermare che era preferibile accantonare la definizione ormai 
tradizionale di Maria madre di Dio (Theotokos) a beneficio di Maria 
madre di Cristo (Christotokos). La profonda rivalità di significato 
politico, che tradizionalmente contrapponeva la sede patriarcale di 
Alessandria a quella di Antiochia, di recente si era estesa anche a quella 
di Costantinopoli, di oscure origini ma esaltata dall’essere la sede 
episcopale della capitale dell’impero. Cirillo, il patriarca di Alessandria, 
non si fece sfuggire l'occasione e mise sotto accusa Nestorio accusandolo 
di affermare due Cristi e due Figli. 

La condanna di Nestorio, ottenuta da Cirillo nel concilio di Efeso del 
431 mediante una procedura del tutto irregolare, non mise fine alla 
disputa che contrapponeva due opposte interpretazioni della figura di 
Cristo: infatti quella alessandrina, che affermava una sola ipostasi (o 
natura) di Cristo incarnata, anche se implicava la completezza di tale 
umanità, appariva agli antiocheni troppo riduttiva, una forma larvata di 
apollinarismo; di contro, l'affermazione antiochena di due nature di 
Cristo, umana e divina, non sufficientemente precisata in senso unitivo, 
appariva agli alessandrini tale da dividere Cristo in due persone. 
Attraverso complesse e drammatiche vicende, dopo la morte di Cirillo si 
giunse, nel concilio di Calcedonia (451), a una formula di compromesso: 
nell’unica ipostasi (= persona, = soggetto) di Cristo si uniscono due 
nature, divina e umana, integre e complete senza divisione e senza 
confusione. La formula fu considerata definitiva in occidente, dove 
Roma da subito era stata coinvolta nel contrasto, ma non conseguì 
risultati apprezzabili in oriente, dove, data la forte prevalenza dei 
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sostenitori radicali della dottrina di Cirillo (= monofisiti) in Egitto e in 
Siria, i contrasti erano destinati a durare a lungo e a concludersi senza 
vincitori né vinti. 

Per completare questa sommaria panoramica dottrinale, basterà un 
cenno al manicheismo, religione a carattere fortemente sincretista, che 
continuava e radicalizzava il dualismo degli gnostici opponendo due 
principi equipollenti, quello del Bene (= della luce) e quello del Male (= 
delle tenebre), sempre in guerra tra loro con alterna vicenda. Fondato 
dal giudeocristiano Mani (III sec.) in Persia, il manicheismo si diffuse 
subito anche nel bacino del Mediterraneo e raggiunse qua e là notevole 
consistenza, provocando da parte cattolica una forte reazione che si 
concretò anche a livello letterario sia in oriente sia in occidente. 
Perseguitato dall'impero romano alla pari del cristianesimo, continuò a 
esserlo anche dopo la svolta costantiniana, con la chiesa alleata 
all’autorità civile nella repressione. 

Fu invece ristretto all'Africa il donatismo, così denominato da 
Donato il Grande che ne fu non l’iniziatore ma, subito dopo l’insorgere 
del movimento, l'organizzatore e la guida. Provocato da banali contrasti 
di natura personale conseguenti agli strascichi lasciati dall’ultima 
persecuzione anticristiana (303), il movimento scismatico si alimentò al 
forte sentimento antiromano che da sempre aveva contraddistinto il 
cristianesimo africano e che spinse molti a sentite come un tradimento 
la buona accoglienza che la chiesa aveva fatto alla nuova politica 
inaugurata da Costantino: i donatisti affermavano di costituire la chiesa 
dei puri, dei martiri, in opposizione a quella cattolica che si era 
prostituita al potere politico, e consideravano non validi i sacramenti in 
essa amministrati. Nonostante i ripetuti provvedimenti punitivi emanati 
contro di loro dall’autorità politica e la reazione sia disciplinare sia 
dottrinale della chiesa cattolica, il donatismo restò sempre forte in Africa 
e, dato il suo carattere fortemente contestatario, indebolì alla base la 
consistenza del cristianesimo in quelle regioni. 

Il pelagianesimo prese nome da Pelagio, monaco britannico trasferito 
a Roma verso la fine del IV secolo. La sua predicazione dai toni 
fortemente ascetici accentuava a tal punto l’impegno individuale del 
fedele al fine di realizzare il proprio ideale cristiano, da mettere in ombra 
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l’apporto a tal fine della grazia divina. La predicazione di Pelagio ebbe 
buon successo a Roma, ma suscitò la reazione di Agostino: la polemica 
che ne seguì portò alla condanna di Pelagio e dei suoi più importanti 
seguaci, Celestio e Giuliano, e affermò il netto primato della grazia 
divina in ordine alla salvezza e alla santificazione del cristiano. 
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XI 
Letteratura di Egitto e di Libia 
fra controversia ariana e nestoriana 


1. ARIO E I SUOI SEGUACI 


Quando il presbitero Ario cominciò a diffondere le sue idee radicali 
circa l’inferiorità di Cristo figlio di Dio rispetto al Padre e l’estraneità 
alla sua natura, egli era già avanti negli anni: molto tempo prima era stato 
alla scuola di Luciano di Antiochia (cf. sopra, p. 174) e forse era stato 
coinvolto in Egitto nello scisma detto meliziano perché provocato dal 
vescovo Melizio di Licopoli per motivi disciplinari durante l’ultima per- 
secuzione. Condannato dal suo vescovo Alessandro e da un concilio di 
vescovi egiziani, Ario trovò sostenitori dentro e soprattutto fuori 
d’Egitto, ma non tali da evitarne la condanna ufficiale nel concilio di 
Nicea (325). Esiliato nell’Illirico, fu richiamato qualche anno più tardi e, 
sull’onda del successo della reazione antinicena, fu riabilitato nel 335 ma 
morì subito dopo. 

Leggiamo solo pochi resti della sua opera principale, Thalia (Il ban- 
chetto), in versi di fattura popolare finalizzati a una più vasta diffusione 
della sua dottrina. Sono conservate invece tre lettere, due anteriori al 
concilio di Nicea, la terza successiva, in cui Ario presenta le proprie idee 
in forma gradatamente sempre meno radicale al fine di riacquistare cre- 
dito: la prima, indirizzata a Eusebio di Nicomedia, suo influente soste- 
nitore, espone nel modo più esplicito le affermazioni caratterizzanti 
della sua dottrina: natura creata del Figlio, sua non coeternità con Dio 
Padre; la seconda, una professione di fede indirizzata, poco dopo la 
prima lettera, ad Alessandro, formula questa stessa dottrina in termini 
un po’ ambigui; di contro, la terza brevissima, indirizzata a Costantino, 
è dottrinalmente del tutto anodina. 
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Più che lo stesso Ario, il maggior teorico dell’arianesimo prima 
maniera sembra sia stato Asterio detto il Sofista (cioè «il retore», in 
ricordo della sua professione prima della conversione), un cappadoce 
cui fu rinfacciato un cedimento durante l’ultima persecuzione. Anche 
del suo Sywfagmzation restano solo pochi frammenti. Tempo addietro gli 
sono state attribuite, non senza contestazione ma con buon fondamento, 
una trentina di omelie dedicate all’interpretazione dei primi Salmi, carat- 
terizzate da una forma retoricamente molto elaborata, con uno stile 
pieno di immagini e metafore, che allora era una novità nell’ambito del- 
l’omiletica di argomento esegetico e che ben attesta l'influsso della rinata 
Seconda Sofistica sull’oratoria cristiana del IV secolo. Tra i simpatizzanti 
di Ario fu buon esegeta anche Teodoro di Eraclea, di cui Girolamo 
apprezzava lo stile elegante e la tendenza letterale, il che appare confer- 
mato da due serie di frammenti su Matteo e Giovanni pubblicati di 
recente. Di lui ci resta anche una serie di frammenti su Isaia. 

Alla metà del IV secolo la dottrina ariana fu riesumata e organica- 
mente rielaborata in forma radicale da Aezio ed Eunomio che, dopo 
qualche iniziale successo, ebbero: a subire l’ostilità non soltanto degli 
antiariani di varia osservanza ma anche dei filoariani moderati, che si 
erano attestati sulla formula di Rimini: Eunomio dovette affrontare ben 
sette esili. Di Aezio Epifanio ci ha conservato una breve trattazione su 
Dio ingenerato e generato, di andamento rigorosamente sillogistico, 
che ci fa intravvedere l'abilità dialettica per cui quello fu al tempo suo 
molto rinomato. Eunomio, senza dubbio il più insigne rappresentante 
della dottrina ariana, ha esposto succintamente la sua dottrina in 
un’Apologia, che tuttora leggiamo e alla quale Basilio oppose il Cortro 
Eunomio; Eunomio replicò, morto l'avversario, con l’Apologia per 
l’Apologia, che conosciamo in parte grazie alla confutazione fattane da 
Gregorio di Nissa. Di lui è giunta a noi anche una Professione di fede 
indirizzata all'imperatore Teodosio e sappiamo che compose un Com- 
mentario a Romani. Il concetto su cui si fonda la dottrina di Aezio e di 
Eunomio è l’affermazione dell’aghennesia, cioè dell'essere ingenerato, 
come qualità significativa dell’essere divino di Dio Padre, per cui il 
Figlio, in quanto da lui generato (= creato), non può partecipare della 
sua natura e ne possiede gli attributi divini a livello nettamente infe- 
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riore. A livello ancora inferiore si situa lo Spirito Santo, in quanto crea- 
tura del Figlio. Due omelie Su/l’Ottava di Pasqua, ttamandate etronea- 
mente sotto il nome del Crisostomo, testimoniano il forte cristocentri- 
smo della religiosità ariana, esaltato, anziché diminuito, dalla conce- 
zione verticale dei rapporti trinitari propria dell’arianesimo. In tale 
visione infatti Cristo si pone come il dio mediatore che si serve del 
primo degli esseri creati, lo Spirito Santo, e delle gerarchie angeliche, a 
questo inferiori: la catena di esseri intercessori così configurata, culmi- 
nante nella mediazione del Figlio, assicura la comunicazione fra il 
mondo e il Dio supremo, per cui il giusto può confidare che la sua pre- 
ghiera ascenderà al cielo e sarà ascoltata. L'editore Liébaert, pubbli- 
cando le due omelie nel 1969, aveva erroneamente creduto che risalis- 
sero alla seconda metà del IV secolo. Sono invece di molto posteriori, 
successive al concilio di Efeso (431). L'arianesimo eunomiano del resto 
sopravvisse a lungo, anche se con difficoltà crescenti, e ancora Giusti- 
niano nel VI secolo legiferò contro gli ariani. 


2.I PRIMI AVVERSARI DI ARIO 


Di Alessandro, vescovo di Alessandria e principale avversario di 
Ario, dimostratasi non esatta l’attribuzione dell’omelia, giuntaci in tra- 
duzioni orientali, Sull’anima e sul corpo, da restituire invece a Melitone 
(cf. sopra, p. 107), conosciamo soltanto una lunga lettera anteriore al 
concilio di Nicea indirizzata al suo omonimo vescovo di Tessalonica, in 
cui la dottrina del Logos viene esposta sulla traccia di Origene e di Dio- 
nigi Alessandrino, lontana cioè dall’estremismo di Ario ma anche dal- 
l'impostazione dottrinale che soggiace alla professione di fede di Nicea. 
Leggiamo la condanna delle proposizioni radicali di Ario anche nella 
Lettera enciclica che a nome di Alessandro fu largamente diffusa per far 
conoscere la deliberazione antiariana dei vescovi egiziani: ma recente- 
mente è stato proposto, non so con quanto fondamento, che essa sia 
stata effettivamente composta da Atanasio, diacono di Alessandro. 

Abbiamo già accennato alla dimensione monarchiana della profes- 
sione di fede approvata nel concilio di Nicea: essa riflette le convinzioni 
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trinitarie dei vescovi che al concilio rappresentarono la tendenza ostile 
non solo ad Ario ma in genere all'impostazione origeniana e alessan- 
drina della dottrina del Logos. Suo rappresentante principale fu Eusta- 
zio, del quale abbiamo già parlato (cf. sopra, p. 175): qui basterà 
aggiungere che di vari suoi scritti antiariani posteriori al concilio ci sono 
giunti soltanto frammenti che confermano la sua ostilità alla dottrina 
che affermava ipostasi (= persone) distinte del Padre e del Figlio. Ben 
più radicale si presenta il monarchianismo di Marcello, vescovo di 
Ancira, un altro protagonista a Nicea, successivamente messo sotto 
accusa e deposto in un concilio riunito a Costantinopoli nel 336. L'ac- 
cusa fu indirizzata a una sua opera, in cui egli aveva prolissamente con- 
futato la dottrina ariana di Asterio e che fu a sua volta oggetto della con- 
futazione di Eusebio di Cesarea, alla quale dobbiamo numerosi estratti 
del testo marcelliano (cf. sopra, p. 241). Il suo monarchianismo, che si 
alimentava anche a un rifiuto polemico della cultura otigeniana consi- 
derata troppo aperta all’ellenismo, sulla traccia di Paolo di Samosata 
eliminava la sussistenza personale del Logos divino, riducendolo a 
un'attività di Dio che esteriorizzata aveva preso corpo in Gesù, renden- 
dolo Figlio di Dio, e che era destinata, alla fine del mondo, a rifluire 
nella monade divina. Rifugiatosi in occidente dopo la morte di Costan- 
tino, Marcello fu riabilitato dal concilio di Roma del 341, sulla base di 
una professione di fede in cui sono lasciati in ombra gli aspetti radicali 
della sua dottrina. La riabilitazione di Marcello non fu riconosciuta in 
oriente, sì che egli non riuscì più a recuperare il suo seggio vescovile. 
Sappiamo però che sopravvisse lungamente alla sua disgrazia e morì 
verso il 370. Girolamo parla di alcuni suoi scritti antiariani e di recente 
si è creduto di poterne identificare qualcuno nell’ambito delle opere 
attribuite erroneamente ad Atanasio: il cosiddetto Serzzo z2450r de fide 
e il Sull'incarnazione e contro gli ariani sarebbero i più importanti: ma 
gli argomenti addotti a sostegno di queste attribuzioni appaiono incon- 
sistenti. Più valida appare la recente proposta di assegnargli la Cohorta- 
tio ad Graecos ps. giustinea (cf. sopra, p. 91). 
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3. ATANASIO DI ALESSANDRIA 


L’eredità antiariana di Alessandro fu raccolta ed esaltata al massimo 
grado dal suo diacono e poi successore Atanasio. 


Nato intorno alla fine del III secolo, con ogni probabilità non aveva ancora tren- 
t'anni quando, per volontà di Alessandro, fu designato a succedergli, e fu subito 
impegnato a combattere i meliziani che contestavano la validità dell'elezione. Con- 
tro di loro il giovane vescovo usò mano pesante, il che gli procurò ripetute accuse. 
Quando il suo rifiuto di accogliere ad Alessandria il riabilitato Ario gli attitò anche 
l’inimicizia della fazione antinicena allora dominante, Atanasio fu sottoposto a giu- 
dizio nel concilio di Tiro del 335, deposto ed esiliato in occidente, a Treviri (335- 
337). Rientrato in sede dopo la morte di Costantino, fu subito costretto a rifugiarsi 
a Roma, dove sensibilizzò l’ambiente contro gli ariani. I ripetuti tentativi che si ebbe- 
ro tra il 341 e il 345 per mettere fine al contrasto tra orientali e occidentali, e nei qua- 
li Atanasio fu variamente coinvolto, fallirono, finché nel 346 l’imperatore Costanzo 
per motivi meramente contingenti gli permise di rientrare ad Alessandria, senza però 
che fosse revocata la condanna a lui inflitta dal concilio di Tiro. Le ostilità tra i due 
ricominciarono quando Costanzo, morto il fratello Costante, ridusse in suo potere 
anche la parte occidentale dell'impero: oggetto di ripetute condanne, Atanasio fu 
costretto a fuggire da Alessandria nel 356; vi rientrò alla morte di Costanzo (362) e 
vi rimase, eccetto due brevi ulteriori allontanamenti sotto Giuliano prima e Valente 
poi, fino alla morte (373). 

L'assenza da Alessandria tra il 356 e il 360 precluse ad Atanasio l’attiva parteci. 
pazione agli avvenimenti di quegli anni, che furono decisivi al fine di definire i rap- 
porti di forza tra i vari gruppi che contendevano intorno ad Ario e al concilio di 
Nicea, Cercò di rientrare nel gran gioco nel 362, convocando il concilio di Alessan- 
dria che definì la normativa per la riscossa degli antiariani contro gli avversari, ma le 
ostilità di cui era oggetto anche tra gli antiariani, aggiungendosi a qualche suo erro- 
re di valutazione, gli impedirono di inserirsi attivamente nell’andamento delle con- 
vulse vicende degli anni 363-370, durante le quali egli si limitò a mettere ordine nel- 
le comunità cristiane dell'Egitto che avevano molto sofferto a causa della lunga con- 
troversia. 


La massima parte degli scritti di Atanasio è direttamente connessa 
con la controversia ariana. Tra i pochi che fanno eccezione viene ripor- 
tato a datazione alta, quando ancora il vescovo non si era impegnato 
contro gli ariani, il dittico che consta del Discorso contro i pagani e del 
Sull'incarnazione del Verbo. Proprio pet la loro estraneità alla polemica, 
li si è ritenuti a lungo opera molto giovanile, anteriore al 320. Ma va 
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notato che fino al 335 Atanasio ebbe cura di evitare lo scontro diretto 
con Ario e che i due scritti appaiono in più punti dipendenti dalla tarda 
Teofania di Eusebio di Cesarea, sì che è preferibile collocarli intorno al 
335. Il Discorso, che risente a volte di un platonismo di maniera, 
riprende i soliti temi della polemica antipagana: confutazione dell’idola- 
tria e del panteismo di carattere filosofico, esigenza del monoteismo 
anche su base razionale, possibilità che ha l’anima di elevarsi a Dio tra- 
mite la contemplazione del cosmo e la mediazione del Logos. Il Sull’in- 
carnazione sviluppa, sulla traccia di Ireneo, il tema secondo cui lo stato 
di corruzione in cui l’uomo era incorso in conseguenza del peccato di 
Adamo poteva essere riscattato soltanto dall’incarnazione del Logos, in 
quanto questi era partecipe della divinità, il tema cioè che avrebbe ispi- 
rato tutta la riflessione trinitaria di Atanasio in senso antiariano. 

Gli scritti antiariani si ripartiscono in due gruppi, uno comprendente 
scritti polemici, l’altro scritti dottrinali. Nel primo gruppo compren- 
diamo tre scritti difensivi, l’Apologia contro gli ariani (357 ca.), l’Apolo- 
gia a Costanzo (357), l’Apologia per la sua fuga (357), nonché la Storia 
degli ariani indirizzata ai monaci (358). Nelle tre apologie Atanasio si 
difende da varie accuse che gli erano state mosse, da quella di slealtà nei 
confronti dell’imperatore a quella di essersi sottratto con la fuga al giu- 
dizio; nella Storia degli ariani, richiesto dai monaci, che si erano schierati 
in suo favore, di un ragguaglio preciso sulla controversia, Atanasio ne 
racconta gli avvenimenti principali dall’inizio fino ai tempi recenti. Non 
si può certo richiedere obiettività all’esposizione e alle argomentazioni di 
Atanasio; esse peraltro sono di somma utilità allo storico moderno per 
molte informazioni di dettaglio e soprattutto per la gran quantità di 
documenti ufficiali che presentano sia nel corpo del racconto sia in alle- 
gato: senza di essi la nostra conoscenza della controversia ariana negli 
anni 335-357 sarebbe molto modesta. 

Cinque sono i principali scritti dottrinali antiariani di Atanasio. Il 
complesso dei tre Discorsi contro gli ariani (quello conosciuto come 
quarto è sicuramente non atanasiano) espone la posizione dell'autore in 
merito all'argomento del dibattito senza evidente connessione con avve- 
nimenti specifici: di qui la difficoltà di datazione, per cui si oscilla tra 
una data bassa (356-359) e una alta (337-339), che oggi sembra godere 
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maggior credito. Va ancora aggiunto che, fallita la proposta di conside- 
rare non autentico anche il terzo discorso (Kannengiesser), da più patti 
si ipotizza una sua datazione più tarda rispetto agli altri due, ai quali 
sarebbe stato aggiunto in un secondo tempo. In effetti solo i primi due 
discorsi appaiono ben connessi tra loro, in quanto il primo confuta nelle 
linee generali la dottrina di Ario ed espone quella dell’autore, mentre il 
secondo discute, in polemica con gli avversari, l’interpretazione di alcuni 
passi scritturistici di grande rilievo nel dibattito. Il terzo tratta anch’esso 
di altri passi scritturistici, ma senza diretta connessione col discorso pre- 
cedente. Tra il 350 e il 355 si collocano la Lettera sui decreti del concilio 
di Nicea e la Lettera sulla dottrina di Dionigi: il primo dei due scritti è di 
importanza cruciale nello svolgimento dell’intera controversia, in quanto 
qui Atanasio riesuma come parola d’ordine contro gli ariani l’horz00u- 
sios di Nicea, che per l’equivocità di significato dopo il 325 era stato 
accantonato in oriente ma a Roma eta proposto tuttora contro gli ariani, 
e Atanasio solo a Roma poteva trovare alleati; nell'altro Atanasio cerca 
di sminuire il significato di alcune espressioni fortemente subordinanti 
che Dionigi di Alessandria aveva formulato in contrasto con i sabelliani 
e che ora gli ariani adducevano a loro favore; l’argomentazione atana- 
siana è largamente anacronistica e surrettizia, ma questo testo ci restitui- 
sce quasi tutto quello che sappiamo sulla dottrina trinitaria di Dionigi di 
Alessandria. La Lettera sui concili di Rimini e di Seleucia (359), scritta 
l'indomani del trionfo degli omei, in parte filoariani, nel concilio di 
Rimini, prende posizione sulle varie impostazioni dottrinali che si erano 
affrontate negli anni 358-359. Il cosiddetto Tomus ad Antiochenos è una 
lettera del concilio di Alessandria del 362, di fatto dettata da Atanasio, 
con la quale si cercava di pacificare gli antiariani di Antiochia, divisi in 
due partiti in lotta tra loro. 

Dall’insieme di questi scritti non soltanto veniamo a conoscere per- 
fettamente la dottrina trinitaria di Atanasio, ma ci rendiamo anche conto 
dei limiti della sua politica antiariana. Contro Ario e gli ariani radicali 
Atanasio ha un senso forte della divinità di Cristo: solo Dio incarnandosi 
poteva redimere l’uomo dal peccato. Questa impostazione di fondo lo 
spingeva a ridimensionare, fino ad annullarlo, il tradizionale subordina- 
zionismo antiniceno, ancora in parte professato da Alessandro. Il con- 
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cetto della generazione reale, ancorché assolutamente spirituale, del 
Figlio dal Padre è stato da lui avvertito come partecipazione totalizzante 
del Figlio a tutte le perfezioni del Padre e la loro unità è ribadita, in sin- 
tonia con l’horzoousios niceno, dalla costante affermazione che il Figlio 
partecipa dell’ousia (= sostanza) del Padre. Se si aggiunge che Atanasio, 
pur senza negarla esplicitamente, ha lasciato cadere, per distinguere i 
due l’uno rispetto all’altro, la definizione personalizzante di ipostasi tra- 
dizionale ad Alessandria, ecco che la sua posizione dottrinale apparve 
sbilanciata in direzione dell’unità a discapito della distinzione, il che la 
faceva giudicare monarchiana da tanti orientali di ascendenza origeniana 
ed eusebiana. 

Proprio perché vincolato a un’interpretazione restrittiva del credo 
niceno, Atanasio non ha potuto apprezzare il tentativo, portato avanti 
da molti vescovi orientali, i cosiddetti omeousiani, di cercare una via di 
mezzo tra gli estremi del subordinazionismo ariano e del monarchiani- 
smo niceno. Il suo Sui concili, messo a confronto con l’omologo de syno- 
dis di Ilario, appare in sostanza estraneo, a differenza di quello, alla 
complessa realtà dell’antiarianesimo degli anni 358-359. Nel Tomus ad 
Antiochenos Atanasio propose il seguente chiarimento riguardo all’im- 
piego del termine ipostasi: era lecito professare due ipostasi del Padre e 
del Figlio, come era uso in oriente, purché non alla maniera subordi- 
nante di Ario, ovvero una sola ipostasi dei due, come si leggeva nel 
credo niceno, purché non alla maniera monarchiana di Sabellio. Si trat- 
tava di un chiarimento di significato meramente politico, perché evitava 
di risolvere a livello di teoria l'evidente contrasto concettuale tra la tra- 
dizione orientale e il credo niceno, e per suo conto Atanasio avrebbe 
continuato a interpretare il controverso termine alla maniera del credo 
niceno. 

Tutto ciò considerato, si spiega la sua decisione di prendere posi- 
zione, riguardo allo scisma di Antiochia che divideva tra loro gli antia- 
riani di quella regione, a favore del partito, nettamente minoritario, dei 
niceni intransigenti (veteroniceni) contro i fautori del vescovo di fede 
omeousiana Melezio, i quali erano insieme antiariani e antiniceni. Ma 
su questa decisione ebbero a pesare anche sollecitazioni di carattere 
del tutto personale, in quanto Melezio era uno dei molti vescovi 
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d'oriente che non nutrivano la minima simpatia per Atanasio. Certo è 
che con questa mossa Atanasio si pose ai margini del dibattito dottri- 
nale e politico di allora, troppo complicato per poter essere padroneg- 
giato dai suoi elementari schematismi, e sarebbero stati altri a sbro- 
gliare quella matassa che nessuno aveva contribuito ad aggrovigliare 
quanto lui. 

Si connettono strettamente con la controversia ariana ma, pur ante- 
riori al Tomus ad Antiochenos, sono dedicate a un argomento nuovo le 
quattro Lettere a Serapione (ma le attuali seconda e terza originariamente 
costituivano una sola lettera), dettate intorno al 359-360. Amico di Ata- 
nasio, Serapione vescovo di Thmuis gli aveva chiesto chiarimenti 
riguardo a certuni che, pur antiariani, professavano sullo Spirito Santo 
una dottrina che ne negava l’appartenenza alla divinità. In effetti fino 
allora poco o nulla si era discusso della terza persona trinitaria durante 
la controversia e più in generale la riflessione su questo punto teologico 
era rimasta molto indietro. Quello avvertito da Serapione era l’inizio di 
un allargamento del contenzioso in esame fino a comprendere anche lo 
Spirito Santo, e questo tema sarebbe stato dominante negli anni 360- 
380, provocando ulteriori divisioni tra gli antiariani, perché molti tra 
loro, pienamente convinti della divinità del Figlio, non lo erano affatto 
riguardo allo Spirito Santo. La riflessione di Atanasio su questo argo- 
mento allarga allo Spirito Santo il rapporto che egli aveva proposto 
riguardo al Padre e al Figlio, e perciò ne afferma la piena condizione 
divina ed estende a lui la consustanzialità col Padre e col Figlio. La 
dimostrazione è ottenuta mediante l’utilizzazione di svariati passi scrit- 
turistici in cui si parla, più che specificamente di Spirito Santo, generi- 
camente di Spirito divino quale artefice della creazione e ovviamente 
partecipe delle prerogative divine. La dimostrazione era piuttosto speri- 
colata e lasciava insoluti interrogativi fondamentali, quali quello relativo 
all’origine dello Spirito Santo: ebbe comunque successo e servì di base 
ad altri teologi per approfondire e rendere più organica la dimostrazione 
pionieristica di Atanasio. 

Si collega alla lontana alla sua attività antiariana anche la Vita di Anto- 
nio, biografia del famoso eremita scritta nel 357, poco dopo che quello 
era morto, mentre Atanasio era rifugiato presso i monaci: infatti il rac- 
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conto della vocazione e dell'esperienza eremitica di Antonio mira non 
soltanto a esaltare e propagandare l’ideale del monachesimo, ormai già 
saldamente ambientato in Egitto e in rapida espansione soprattutto in 
oriente, ma anche a rilevare, tramite il ricordo della fedeltà di Antonio 
all’ortodossia e del suo diretto impegno antiariano, la generalizzata 
avversione dell'ambiente monastico per l’eresia e l’aiuto che esso aveva 
prestato ad Atanasio in difficoltà. Con quest’opera inizia in oriente il 
genere della biografia agiografica. Per la Vita di Antonio vengono richia- 
mate come modelli specifici alcune vite di filosofi pagani: la Vita di Pita- 
gora di Giamblico (fine II sec.), l’Apollonio di Tiana di Filostrato (200 
d.C.), il Plotino di Porfirio (III sec.). Non si è mai raggiunta per Atana- 
sio una prova indubitabile di un loro influsso specifico, per i suoi succes- 
sori si può dire che, in alcuni casi, essi conoscevano queste opere e altre 
consimili, e le hanno tenute presenti, finendo poi per modellare la mate- 
ria secondo le proprie esigenze (cf. sotto, p.521). La Vita comincia col 
racconto della giovinezza di Antonio e lo segue passo passo durante la 
sua lunghissima esistenza, mettendone in risalto l’impegno antiariano e 
antiidolatrico, e largheggiando in descrizioni di prodigi vari da lui ope- 
rati e soprattutto della sua continua lotta contro il diavolo, concreta per- 
sonificazione del male e del peccato. Come struttura è divisa in due 
parti: la prima va dall'infanzia alla fine della persecuzione di Diocle- 
ziano; la seconda procede dal ritiro nel deserto interno, per allontanarsi 
dalla folla degli ammiratori, sino alla morte. La prima parte è occupata 
in misura notevole dal «grande discorso» di Antonio ai discepoli, che 
contiene tracce del suo effettivo insegnamento. Atanasio arcaizza consa- 
pevolmente perché presenta solo la fase anacoretica del monachesimo, 
senza accennare agli sviluppi cenobitici; sottolinea la purezza evangelica 
di quegli inizi, secondo un motivo, la nostalgia e il richiamo alle origini 
cristiane, che sarà un tratto di lunga durata nella letteratura agiografica 
impegnata nell’ideale ascetico. L'avvenuto trapasso dall’epoca gloriosa 
dei martiri a quella del nuovo martirio consumato nell’ascesi si coglie 
bene nello scritto atanasiano: Antonio cerca invano il martirio nell’ul- 
tima persecuzione, ma viene da Dio riservato per prove ulteriori (questa 
giustificazione diviene un topos). L’opera fu conosciuta in un momento 
in cui il movimento monastico era già in espansione e ancor di più era 
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diffuso l’ideale della vita ascetica, sì che non stupisce il suo grande suc- 
cesso, e a sua volta il successo dell’opera giovò molto a propagandare 
quegli ideali, anche in occidente: fu infatti tradotta per tempo in latino 
due volte, da un anonimo e da Evagrio di Antiochia, amico di Girolamo, 
come anche in varie lingue orientali, e costituì il modello principale per 
il genere letterario della biografia monastica. 


Il lettore attento avrà notato che alcuni scritti dottrinali di Atanasio sono in real- 
tà in forma epistolare. Egli non fece però una raccolta di lettere, e soprattutto non 
consegnò nessun accenno personale in quelle rimaste, se non il riferimento alle 
vicende pubbliche in cui fu coinvolto. Furono quindi scritte sotto l'impulso di gravi 
problemi di politica ecclesiastica e di dottrina, secondo la prassi, che ritroveremo 
anche nei Cappadoci, di comunicare e spiegare per lettera ampi contenuti dottrina- 
li o polemici. Possiamo ricordare, oltre a quelle già menzionate, la Lettera « Epitte- 
to, vescovo di Corinto, di argomento cristologico; le lettere scritte come forma di 
protesta per le decisioni imperiali, come la Lettera enciclica del 339, dopo l’imposi- 
zione di Gregorio sul soglio alessandrino, o la Lettera enciclica ai vescovi di Egitto e 
di Libia contro gli ariani, dopo l'espulsione del 356 da Alessandria; la Lettera all’im- 
peratore Gioviano del 363 è una professione di fede. La Lettera ad Amun testimonia 
il ruolo di guida svolto da Atanasio nei confronti dei monaci, rassicurandoli in meri- 
to agli atti che non dipendono da libera volontà, come le polluzioni notturne. 
All’amico Serapione Atanasio scrisse una Lettera per la morte di Ario in cui si com- 
piace di narrare in termini ben poco accettabili la fine ingloriosa dell’avversario, che 
considera punizione divina per essersi voluto far riammettere nella comunione eccle- 
siale, non essendone degno. 

Molto importanti sono le Lettere festali perché Atanasio ne fece uno strumento 
significativo della sua azione. Dai tempi di Dionigi, i vescovi alessandrini sentirono 
la necessità di fissare, anno per anno, la data della Pasqua per la diocesi: nacque così 
il genere, tutto egiziano, delle cosiddette festali, lettere inviate all’inizio dell’anno alle 
chiese egiziane e ai monasteri, con finalità liturgica ma anche latamente pastorale. Lo 
studio più recente (Camplani) mette in luce la natura di strumento ampio di comu- 
nicazione assegnata alle festalî da Atanasio, come provano diversi elementi, innanzi- 
tutto il confronto fra il suo linguaggio semplice e quello sostenuto delle analoghe 
opere composte da Pietro di Alessandria (cf. sopra, p. 166), e l’analisi interna, per cui 
si può concludere che questo genere letterario viene portato a maturazione da Ata- 
nasio in modo da farne sia uno strumento di propaganda della sua visione dottrina- 
le ed ecclesiale sia una catechesi di base per chi mancava di una certa formazione 
religiosa: in vista di questo secondo scopo le festali presentano una semplificazione 
dei contenuti teologici, la compresenza di diverse tradizioni, accanto alla persisten- 
za di qualche tema della specifica tradizione alessandrina. Per quanto riguarda il pri- 
mo scopo segnalato, si nota l’evolversi della valutazione storica degli avvenimenti in 
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conformità alla sua prospettiva: dopo un’iniziale concentrazione, nei primi anni di 
episcopato, sui problemi di unità interna causati dalla lotta contro i meliziani, inizia 
a manifestarsi nelle lettere la polemica antiariana, con le oscillazioni dovute alle con- 
tingenze storiche, che a volte impongono maggior cautela e a volte permettono attac- 
chi aperti. Dal 334 in poi Atanasio inserisce la data di inizio della Quaresima, che 
dura sei settimane. Dal 339 aggiunge anche la lista dei nuovi vescovi. La struttura 
della festale presenta uno schema in quattro punti fissi e a volte in un postscritto: 1) 
l’inizio con il ricordo dell’approssimarsi della festa; 2) il corpo centrale, la parte più 
lunga, contenente il messaggio, di vario genere, che si intende comunicare; 3) racco- 
mandazioni per l'osservanza della Pasqua ed etiche; 4) l'annuncio delle date pasqua- 
li. Il poscritto di norma contiene le nuove nomine vescovili. Le festali conservate 
sono una trentina e si trovano in due collezioni, copta e siriaca, oltre che in frammen- 
ti di tradizione indiretta, di cui la maggior parte in greco. 

Atanasio non ebbe modo di dedicarsi molto all’esegesi. Tuttavia resta testimo- 
nianza di uno spiccato interesse per i Salmi che, per le sue modalità, si inserisce bene 
nella linea generale della sua pastorale. Intera ci è giunta la Lettera a Marcellino sul- 
l'uso dei Salmi. Si tratta di uno scritto con valenza teorica nel quale Atanasio propo- 
ne i Salmi come testo di meditazione e di arricchimento interiore oltre che di carat- 
tere liturgico, quindi pubblico: «Con i salmi siamo istruiti su come dobbiamo loda- 
re Dio e con quali parole confessarlo convenientemente», scrive. Frammenti catena- 
ri greci, oltre a quelli delle versioni siriache e araba, assegnano ad Atanasio le Spie- 
gazioni sui Salmi (Expositiones in Psalmos). Confermata sostanzialmente di recente 
l'attribuzione, è stato studiato il 7z0dus operandi atanasiano. Il suo commento copre 
l’intero Salterio, ma è caratterizzato da una certa brevità e tendenza alla schematiz- 
zazione, resa evidente dall’uso di premettere all'esame di ciascun salmo l’ipotesi, cioè 
il riassunto del contenuto, ispirandosi all’inscriptio (titolo) del salmo stesso. Questa 
caratteristica riprende il Corzzzento ai Salmi di Eusebio, da cui le Spiegazioni dipen- 
dono, ma non in modo pedissequo, giacché esse riducono l’interesse erudito della 
fonte a beneficio di quello cristologico ed ecclesiologico. Lo scritto appare motivato 
quindi da intenzione didattica e poté costituire un sussidio per la predicazione come 
pure un aiuto per la meditazione (G.M. Vian). Forse è da identificare con il Sui tito- 
li dei Salmi citato da Girolamo. 

Girolamo riferisce che su un altro argomento, oltre alla persecuzione ariana, Ata- 
nasio scrisse «plurimi» libri: sulla verginità. L'interesse per questo tera appare del 
resto ben collegato con l’attenzione al fenomeno monastico. Tradizionalmente è 
attribuito ad Atanasio un trattato Sulla verginità (Discorso di salvezza alla vergine) 
conservato in greco, ma la paternità è oggi revocata in dubbio. Una tesi avanzata 
negli anni '30 del secolo scorso (Lefort), ma attualmente in ribasso, sosteneva che 
Atanasio avesse composto originariamente in copto alcune opere ascetiche: restano 
comunque alcuni testi copti, frammentari o interi, sull'argomento, a lui attribuiti. Lo 
scritto copto più importante è la Lettera alle vergini, conservato acefalo in un codi- 
ce proveniente dal Monastero Bianco (cf. p. 400) e attribuito da Lefort per motivi 
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interni ad Atanasio: studi più recenti ritengono che l’originale sia stato composto in 
greco. Lo scritto esalta la superiorità della verginità, ma difende la legittimità del 
matrimonio opponendosi alle teorie encratite di Teraca, dal quale esorta le vergini a 
guardarsi (cf. sopra, p. 165). In siriaco è conservata l’interessante epistola alla quale 
lo scriba nel manoscritto ha dato il titolo di Lettera alle vergini che sono andate e tor- 
nate da Gerusalemme. Il tema del pellegrinaggio in realtà appare in subordine alle 
istruzioni sulla condotta cristiana delle vergini, ma ha una notevole pregnanza. Oltre 
alle informazioni storiche sulle tappe del viaggio, è importante il discorso svolto da 
Atanasio sul viaggio spirituale verso la Gerusalemme celeste, viaggio che deve esse- 
re condizione permanente delle vergini, mentre il materiale trasferimento a Gerusa- 
lemme non è essenziale. La lettera attesta a metà del IV secolo l’uso del pellegrinag- 
gio religioso di comunità femminili e anche la tendenza (rappresentata pure da Gre- 
gorio di Nissa: cf. sotto, p. 337) di alcuni ecclesiastici a non sopravvalutarlo. 


Varia è stata la fortuna di Atanasio, lui vivente e dopo la morte. La 
sua attività incontrò favore in Egitto e in occidente, ma provocò reazioni 
sfavorevoli in gran parte dell’oriente cristiano. La vittoria definitiva del- 
l’ortodossia antiariana, sanzionata nel concilio di Costantinopoli del 381, 
cioè pochi anni dopo la morte del patriarca, ne avvalorò la fama come di 
colui che sempre aveva avversato Ario e la sua dottrina, e nella tradi- 
zione egli è stato esaltato come il martello degli ariani. Ma quando in 
epoca moderna si è iniziato a studiare la controversia ariana con criteri 
scientifici, questa grande fama si è cominciata a incrinare, tanto più 
quando la pubblicazione di papiri contenenti lettere di meliziani con- 
fermò che le vecchie accuse di violenze e sopraffazioni che avevano pro- 
vocato la condanna di Atanasio al concilio di Tiro (335) non erano 
affatto esagerate, come comunemente si era creduto: tutt'altro. Di qui un 
riesame radicale del personaggio e delle sue azioni, con i risultati più 
contrastanti: è appena di ieri, da parte di addetti ai lavori, la definizione 
letterale di «gangster» e «mafioso», mentre c’è ancora chi vede in lui il 
pastore sollecito per la salute del suo gregge. È in effetti pressoché 
impossibile analizzare e decifrare in modo unitario le sollecitazioni, i 
moventi, le convinzioni, in una parola l’autocoscienza di chi ha fatto 
sempre un tutt'uno delle sue aspirazioni personali, del prestigio del 
patriarcato di Alessandria e delle sorti dell’ortodossia antiariana. Senza 
dubbio gli nocque a suo tempo l’essere partito, come suol dirsi, col piede 
sbagliato, in quanto alla morte di Alessandro egli forzò la sua elezione 
prevaricando — a quanto sembra — precisi accordi. Certo è che la validità 
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dell'elezione di Atanasio fu subito contestata dai meliziani, provocando 
la sua reazione violenta e brutale, col risultato di accrescere l’avversione 
e i timori a suo carico e di innescare così una spirale perversa di sospetti, 
violenze, conflitti da cui non sarebbe più riuscito a uscire: finché fu vivo, 
Atanasio in oriente fu molto più odiato che amato. 

La carta che sui tempi lunghi si sarebbe rivelata vincente egli la giocò 
quando, profittando abilmente dei suoi soggiorni forzati in occidente e 
coadiuvato anche da Marcello, riuscì a sensibilizzare l’ambiente romano, 
e di conseguenza tutti gli occidentali interessati alla questione, in senso 
antiariano presentando i fatti d'oriente in modo da far coincidere la sua 
sotte con la sorte stessa dell’ortodossia e riuscendo perciò a convincere 
i suoi sprovveduti interlocutori che ogni orientale a lui avverso fosse per 
ciò stesso un ariano. In effetti gli orientali, morto Ario ed estromessi dal 
gioco i suoi avversari più fervidi e radicali, tra cui ovviamente Atanasio, 
a partire all’incirca dal 340 perseguivano la finalità di individuare una 
linea dottrinale intermedia tra gli opposti estremismi, e la ricercavano 
positivamente lungo la direttrice del subordinazionismo moderato che 
era stato di Origene e di Eusebio: questa linea Atanasio, favorito anche 
dalla tradizionale impostazione moderatamente monarchiana della teo- 
logia trinitaria romana, la fece passare per ariana tout court, in modo da 
far naufragare tutti i tentativi di composizione che si ebbero tra il 341 e 
il 345. La successiva riesumazione dell’borzoousios niceno (cf. sopra, p. 
275) contribuì a esasperare i termini del contrasto tra occidente e 
oriente, mentre il risorgere dell’arianesimo radicale, con Aezio ed Euno- 
mio, mandava in frantumi in otiente il fronte eusebiano. 

Abbiamo sopra accennato che prima, tra il 357 e il 359, e poi, dopo 
il 363, Atanasio fu relegato ai margini dell’aggrovigliato dibattito che 
solo con grandi stenti Basilio sarebbe riuscito a dipanare: ma il compro- 
messo da questi elaborato era fondato, per una parte, sull’homoousios 
niceno, perciò valorizzava la proposta dottrinale di Atanasio, che in que- 
sto senso può essere considerato uno dei protagonisti della vittoria con- 
seguita a spese dell’arianesimo. Ma il costo di questa vittoria fu molto 
alto: la controversia, già in via di composizione, fu prolungata per circa 
quarant'anni con tutto ciò che questo prolungamento comportò quanto 
a logorio di persone, idee, sostanze; per la prima volta l’ecumene cri- 
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stiana si divise tra oriente e occidente e la frattura non si sarebbe mai 
completamente risanata, in attesa di diventare definitiva; l’imporsi di 
certi moduli della polemica antiariana così come li aveva proposti Ata- 
nasio e i conseguenti esiti trinitari furono tali da favorire l'insorgere della 
controversia specificamente cristologica, destinata a protrarsi per secoli 
- non fu certo un caso che a innescarla sia stato Apollinare, che in 
ambito trinitario si collegava strettamente con Atanasio; il suo cercare 
l'appoggio della massa dei fedeli contro l’autorità politica che lo avver- 
sava potenziò tra gli egiziani gli incipienti segni di rivalsa antitomana che 
già si erano avvertiti nello scisma meliziano, il che avrebbe avuto rovi- 
nosa ricaduta durante la crisi monofisita, e avremmo ancora non poco da 
aggiungere. 

Ci limitiamo a concludere che la forza e insieme il limite di Atanasio 
fu l’avere ristretto la sua riflessione trinitaria a pochi concetti instanca- 
bilmente ribaditi fino a diventare vere e proprie parole d’ordine, atte 
però a esasperate i contrasti, non certo a risolverli: gli fece infatti difetto 
la capacità di articolare un discorso dottrinale capace di abbracciare in 
sintesi organica tutte le componenti del contenzioso in oggetto, come 
invece sarebbero riusciti a fare Ilario e Basilio. Dotato di un livello di 
istruzione buono ma non alto, estraneo agli ideali della scuola di Ales- 
sandria, che pure rispettò, Atanasio segnò di fatto il distacco dell’episco- 
pato dalla tradizione della scuola, e per l’inestricabile coesistere in lui di 
ambizione personale, di sollecitudine per l’ortodossia, di gelosa tutela 
del potere e del prestigio della sua sede rappresentò il modello del 
patriarca di Alessandria — il Faraone cristiano, per gli avversari — cui si 
sarebbero esemplati, o avrebbero cercato di farlo, tutti i successori. 

La grande fama che sempre circonfuse Atanasio negli ambienti veteroniceni, e 
dopo la sua morte più latamente in ambito antiariano, ha fatto sì che molti scritti fos- 
sero diffusi sotto il suo nome, non appena morì e forse qualcuno anche prima. In 
questa serie di opere è opportuno fare una distinzione: da una parte ci sono quelle 
prodotte nell'ambiente che si riconosceva in Atanasio da personaggi di secondo pia- 
no e che perciò quasi naturalmente sono confluite sotto il nome del leader; dall’altra 
ci sono opere composte in ambienti in difficoltà (apollinaristi, luciferiani, veteroni- 
ceni in genere) e dove perciò si aveva interesse a farle apparire come di Atanasio per 


accreditarne i contenuti. Ne consegue che sotto il suo nome hanno circolato da una 
parte scritti apollinaristi (cf. sotto, p.350) come il Sull’incarnazione del Dio Logos e 
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la Professione di fede indirizzata all'imperatore Gioviano, e dall’altra scritti antiapol- 
linaristi, come i due libri Cortro Apollinare, forse originariamente indipendenti l’uno 
dall’altro. Tendenze apollinariste si riscontrano, a torto, nel quarto discorso Contro 
gli ariani, aggiunto molto per tempo ai tre autentici, e, a ragione, in un breve Coxtro 
i sabelliani, che recentemente è stato attribuito proprio ad Apollinare ma che è pre- 
feribile assegnare all'ambiente veteroniceno di Antiochia verso la fine del TV secolo. 
Poco tempo fa si è anche fatto il nome di Marcello di Ancira per altri due scritti ps, 
atanasiani, il Sull’incarnazione e contro gli ariani e il cosiddetto Serzo maior de fide 
(o Lettera agli antiochent), giuntoci integralmente in sitiaco e frammentario nell’ori- 
ginale greco. Le due attribuzioni vanno respinte. Quanto al secondo di questi scrit- 
ti, il suo autore si dimostra origeniano in ambito esegetico e atanasiano in ambito 
dottrinale: perciò, dato e non concesso che se ne debba cercare l’autore fra nomi a 
noi noti, si potrebbe pensare a Didimo. A quest’ultimo si è già pensato per l’attribu- 
zione di cinque dialoghi Sulla santa Trinità e di due dialoghi Contro i macedoniani: 
tali scritti presentano notevoli punti di contatto col Su/l4 Trizità fino a pochi anni fa 
pacificamente considerato opera di Didimo, e questa affinità ha determinato l’attri- 
buzione. Ma ormai sappiamo che il Sulla Trinità non può essere riportato a Didimo, 
perché attesta una dottrina trinitaria di stampo cappadoce che restò estranea a que- 
sto autore: perciò anche per gli scritti ps. atanasiani di qui sopra bisogna escluderne 
la paternità: è preferibile ipotizzare anche in questo caso un ambiente influenzato 
dalla teologia cappadoce, forse a Costantinopoli. 

Ad Atanasio furono attribuite anche opere scritte originariamente in latino. 
Oltre due lettere di Atanasio a Lucifero, di ambiente luciferiano (cf. sotto, p. 466), a 
questo stesso ambiente va probabilmente riportato un de trizitate per il quale si è fat- 
to incautamente anche il nome di Eusebio di Vercelli. Si tratta di un complesso di 
otto libri, ai quali in età moderna ne sono stati aggiunti altri quattro, tra loro indi- 
pendenti. L’opera originaria indica conoscenza degli esiti dottrinali della riflessione 
teologica dei Cappadoci, il che orienta a datarla verso il 380-400. Quanto all’ambien- 
te, si può pensare alla Spagna o alla Gallia meridionale. Alla Gallia del tardo V seco- 
lo va riportato il più importante scritto ps. atanasiano in lingua latina, il Sirzbolo det- 
to appunto atanasiano (o Quicurgue), una professione di fede molto patticolareg- 
giata di argomento sia trinitario sia cristologico, che si è molto diffusa nel mondo di 
lingua latina e ha avuto ampia utilizzazione nella liturgia. 

Serapione, diventato vescovo di Thmuis prima del 340, fu in costante collega- 
mento con Atanasio e si spese ripetute volte in sua difesa, subendo anche un esilio. 
Aveva buona cultura (Girolamo ne ricorda il titolo di «scolastico», cioè dotto) e sen- 
sibilità per le problematiche dottrinali del momento, come dimostra richiedendo l’in- 
tervento di Atanasio al primo insorgere della questione sullo Spirito Santo. Il suo 
scritto principale, Contro i manichei, ci è stato restituito per intero all’inizio del ’900. 
Con capacità retorica e filosofica, nonché esegetica, Serapione risponde alle obiezio- 
ni contro l’AT mosse dai manichei: l’interesse per loro aveva un risvolto pastorale, 
giacché la loro propaganda era forte in Egitto. Curò molto la liturgia, anch'essa un 
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aspetto importante dell’attività di pastore: sotto il suo nome resta un Ezcologio di 30 
preghiere per i vari momenti liturgici, alcune certamente frutto di rielaborazione di 
testi già in uso nella sua chiesa. Serapione proveniva da un'esperienza eremitica e ave- 
va conosciuto Antonio. Viene menzionato da Atanasio nella Vita di Antonio come 
testimone delle visioni del monaco e c’è chi lo considera fonte di Atanasio per que- 
st'opera. Delle sue lettere doveva esistere una raccolta: ne sono rimaste due in greco, 
una, breve, di consolazione a un vescovo malato, Eudossio, e una gi zz0raci, che esal- 
ta la loro vita angelica con i procedimenti retorici dell’encomio. Grazie alle versioni 
siriaca e armena conosciamo un’altra lettera, Su//a zzorte di Antonio: vi si esprime la 
convinzione che, una volta perduto un intercessore come Antonio, la collera di Dio 
si va scatenando sull’Egitto con mali di ogni genere (ix prizis gli ariani), ma nono- 
stante tutto i discepoli di Antonio devono imitarlo e non abbattersi. Come fa per Ata- 
nasio (cf. sopra, p. 280), Girolamo attribuisce a Serapione un’opera esegetica Sui tito- 
li dei Salmi: se non è un abbaglio geronimiano, ciò confermerebbe la fervida attività 
svolta dai vescovi egiziani per la diffusione del Salterio nella pietà cristiana. 

Un documento importante per lo studio della chiesa di Alessandria è la cosiddet- 
ta Historia acephala. Perduta nell'originale greco e tramandata da un unico codice 
che contiene una traduzione latina, fu chiamata così dal primo editore, Scipione 
Maffei (1738), per il fatto che tratta delle vicende di Atanasio dal 346 al 373, ma non 
degli anni precedenti 328-345. Probabile lavoro di un ecclesiastico alessandrino, fon- 
data su materiali d’archivio e forse parte di una più vasta storia della chiesa di Ales- 
sandria, è la fonte più importante per gli ultimi tre esili di Atanasio: la sua documen- 
tazione è d’archivio, quindi di prima mano. La sua ottica è quella dell’esaltazione 
della sede alessandrina come baluardo dell'ortodossia. 


4. DIDIMO IL CIECO 


Didimo il Cieco (ca. 313-398) è l’ultimo erede diretto della tradizione 
origeniana, in quanto in lui prevale ancora, come in Origene, l'aspetto di 
didaskalos su quello, pur presente, di pensatore ascetico e di maestro spi- 
rituale in prospettiva monastica. Dopo Didimo l’origenismo prosegue 
con una nuova impennata speculativa ad opera di Evagrio — che Didimo 
conobbe — radicandosi in uno dei filoni della tradizione monastica; con 
Didimo, che non innova dal punto di vista ideologico rispetto a Origene, 
siamo ancora nell’ambito di un insegnamento pubblico ad Alessandria, 
che dovrebbe riferirsi al didaskaleion. In ogni caso i rapporti con Atana- 
sio, documentati da diverse fonti, presuppongono l’approvazione del- 
l’autorità ecclesiastica e una certa connessione dell’insegnamento didi- 
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miano con essa, anche se la linea dottrinale della chiesa alessandrina 
tende a procedere per strade proprie (cf. sopra, p.283). 

Le poche notizie sulla vita di Didimo le abbiamo da Rufino e Giro- 
lamo che furono, molto più a lungo il primo, suoi allievi e da Palladio, 
oltre che da Socrate storico e da Sozomeno, fonti secondarie: sono in 
sostanziale accordo, ma sbilanciate sul versante dell’aneddoto edificante. 
Nato ad Alessandria e diventato cieco prima dell’età scolare, acquisì 
ugualmente una vasta cultura profana e una conoscenza approfondita 
della Scrittura, grazie a una prodigiosa memoria, arrivando a dettare un 
numero sterminato di opere. Condusse vita monastica ad Alessandria 
stessa, a quanto pare, e i suoi rapporti con gli ambienti ascetici sono 
documentati anche dagli aneddoti che riguardano i contatti con Anto- 
nio. Più che parlare di un monachesimo sui gezeris per il nostro Didimo, 
dovremmo cominciare a pensare al monachesimo come a un fenomeno 
assai variegato, rispetto al quale le fonti successive hanno compiuto 
un’opera di selezione: ma su ciò torneremo. 

Di Didimo sono noti molti titoli, distinguibili in scritti di carattere 
teologico-dottrinale, in commenti esegetici all’AT e in commenti al NT: 
inutile enunciarli tutti. Dai primi si ricava che Didimo scrisse opere dedi- 
cate alla polemica antiariana (Contro Ario e Contro Eunomio) e in gene- 
rale antieretica (Sulle opinioni settarie), che dedicò un intero scritto, di 
cui è giunto un frammento, alla polemica antimanichea (Contro ? mani- 
cheî) e che compose altre opere riguardanti i classici problemi delle 
scuole filosofiche (Sugli incorporali, Sull’anima). Consacrò una breve 
opera al commento de I principi di Origene e, su richiesta di Rufino, una 
al problema dottrinale della morte prematura dei bambini (Sulla meorte 
dei bambini: cf. sotto, p.333). Girolamo non fu da meno di Rufino e 
richiese a Didimo due commenti esegetici, uno su Osea e l’altro su Zac- 
caria. Grazie alla traduzione fattane da Girolamo si è salvato lo scritto 
Sullo Spirito Santo. A parte questo, a parte una serie ampia di frammenti 
catenari e l'attribuzione — peraltro da escludere — di un anonimo scritto 
greco Sulla Trinità scoperto nel XVIII secolo, corrispondente a uno dei 
titoli didimiani conosciuti, fino al XX secolo non si poteva leggere nep- 
pure un’opera intera di Didimo: era la conseguenza della tardiva con- 
danna come origenista subita nel 553. 
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Nel 1941 avvenne a Tura, nei pressi del Cairo, la scoperta di un lotto 
di papiri che erano stati interrati da un vicino monastero, probabilmente 
a seguito della condanna dell’origenismo. Due codici contenevano opere 
di Origene, sei codici commentari anonimi Sw/l'Ecclesiaste, Genesi, 
Salmi (dal 20 al 44), Zaccaria e Giobbe. In momenti successivi tali scritti 
furono attribuiti a Didimo. Per i Cormzzenti sui Salmi e sull’Ecclesiaste si 
è registrata una maggiore resistenza ad accedere a tale attribuzione, in 
quanto il testo dei due commenti di Tura non coincideva con quello con- 
servato come di Didimo nelle catene a proposito degli stessi libri biblici. 
Peraltro le due opere sui Salmi e sull’Ecclesiaste venivano a essere le più 
interessanti del gruppo perché alla lettura si rivelavano come una trascri- 
zione fedele di lezioni scolastiche: lo stile sciatto, anacolutico, tendente 
alla paratassi, proprio del parlato, e soprattutto la presenza di domande, 
brevemente appuntate dal tachigrafo, che nulla avevano di retorico ma 
rivelavano precise richieste da parte dell’uditorio, gettavano luce con 
immediatezza sulla prassi di una scuola esegetica cristiana. Riteniamo, 
con buona parte della critica, inconsistenti i dubbi sull’attribuzione a 
Didimo, tenendo conto della natura specifica dei due trattati rispetto 
agli altri e agli stessi frammenti catenari, tratti da commenti già preparati 
per la pubblicazione. D’altra parte si possono riscontrare nei due trat- 
tati, che chiamiamo «scolastici», stilemi comuni alle opere destinate alla 
pubblicazione, scritte con stile prolisso e ipotattico rispetto all’anda- 
mento paratattico dei due commenti scolastici, ma con uno stesso impa- 
sto linguistico. 

Abbiamo dunque, grazie al corpus di Tura, la possibilità più unica che 
rara di valutare gli scarti e le modifiche operate, da parte di un autore 
come Didimo, ben inserito in una precisa tradizione esegetica 
(potremmo anche dire scarsamente originale), a seconda che si ritrovi 
con un gruppo ristretto di allievi o a dettare per un pubblico più vasto 
di lettori. Dal punto di vista ermeneutico Didimo condivide con Origene 
l’idea di un universo strutturato a due livelli, cui corrispondono nella 
Scrittura senso letterale e senso spirituale: per quest’ultimo è prevista 
una molteplicità di interpretazioni, come in Origene. È interessante 
notare che, in quest'ordine di idee, Didimo, epigono di una lunga tradi- 
zione, formalizza la distinzione fra le diverse interpretazioni di carattere 
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spirituale, alcune adatte all'assemblea dei fedeli, quindi di più facile 
approccio (corrispondenti a contenuti tipologici, antieretici o riguar- 
danti il dogma trinitario), e interpretazioni più profonde, che spesso cor- 
rispondono come contenuti alle dottrine esoteriche della preesistenza e 
apocatastasi, e in ogni caso rispecchiano sempre l’intima sensibilità didi- 
miana: l'esame comparato dei frammenti catenari su Salmi e Ecclesiaste 
e i corrispondenti commenti scolastici di Tura rivela nei primi un’atten- 
zione maggiore alle tematiche cristologiche, quelle appunto qualificate 
nei commenti di Tura come «comuni» o «facili». Didimo si presenta così 
come l’altra faccia dell'attività esegetica svolta in Egitto da un Atanasio 
e, forse, da un Serapione: ben consapevole che il Salterio e certi libri 
sapienziali servono al perfezionamento morale dei fedeli, si preoccupa di 
operare delle distinzioni, fornendo a ciascuno l’interpretazione del 
livello adeguato, sbilanciandosi tuttavia, ogni volta che può, sul versante 
più adatto a chi è avanzato sulla via del perfezionamento interiore e non 
deve essere istruito su questioni basilari. 

Didimo è quindi particolarmente interessato ai grandi temi della vita 
spirituale: la concatenazione (ako/uthîa) fra le virtù, un'idea in origine 
stoica, poi vulgata, per cui chi ne possiede una le possiede tutte (il che 
non vuol dire che non le citi partitamente, in particolare la mitezza, la 
quale sarà celebrata come una tipica virtù del monaco); il combatti- 
mento contro le potenze avverse; la libertà fondamentale dell’uomo, nel 
quale distingue con equilibrio la naturale fragilità (la propatbesa), che 
non è peccato e che si manifesta nel turbamento istantaneo e irriflesso di 
fronte a una tentazione, dal pathos con conseguente caduta, che si deter- 
mina solo con l’assenso; il progresso spirituale, di cui afferma con insi- 
stenza (forse con una punta polemica verso le concezioni del Nisseno) 
che ha un termine ben definito approdando alla conoscenza di Dio, in 
misura proporzionata alla condizione creaturale. 

L'accenno a un possibile riferimento al Nisseno da parte di Didimo 
ci consente un'ulteriore riflessione: il Nostro si dimostra un origeniano 
fedele, ma l’origenismo è in lui aggiornato per far fronte alle necessità 
del presente. Contro i manichei, il pericolo ecclesiale più urgente in 
Egitto, rispolvera e accentua la difesa origeniana del libero arbitrio. Sulla 
questione della risurrezione Didimo trae partito dalle dispute antiorige- 
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niane di oltre un cinquantennio per sottolineare, in posizione difensiva, 
l'identità del corpo morto con quello risorto, nel Commento a Zaccaria. 
Contro Apollinare di Laodicea (cf. sotto, p. 354) è invece in posizione 
offensiva: forte della propria tradizione esegetica, ne attacca il rifiuto 
dell’anagogia, cioè il rifiuto di scorgere realtà spirituali dietro le realtà 
corporee, e parimenti ne attacca la posizione cristologica e antropologica 
approfondendo la teoria origeniana dell’anima di Cristo. Se la ripulsa nei 
confronti della posizione esegetica apollinarista è netta, più sfumata 
risulta la critica alla scuola antiochena, e di fatto a volte Didimo sembra 
dare spazio a un’interpretazione spirituale che sfrutta le risorse della let- 
tera piuttosto che quelle dell’allegoria, al punto che gli allievi talora 
reclamano proprio quest’ultima: una richiesta accolta da Didimo. Ma, 
beninteso, il presupposto origeniano della pluralità dei livelli, di cui 
quello spirituale/allegorico è sempre presente, è ampiamente salvaguar- 
dato: quando Didimo introduce una spiegazione letterale all’inizio 
aggiunge un significativo «anche»: come a dire che il testo commentato 
si può intendere nel caso specifico anche secondo la lettera, mentre la 
spiegazione spirituale è sempre prevista, se pure non esplicitata. In gene- 
rale l’esegesi di Didimo è attenta a calibrare il metodo interpretativo a 
seconda del libro commentato, sviluppando un'esigenza che era già di 
Origene: il mutamento di clima si nota soprattutto nel Cormzzzento 4 
Genesi, più attento alla lettera di quanto ci aspetteremmo da un alessan- 
drino. 

Dai commentari didimiani possiamo quindi ricostruire indiretta- 
mente le polemiche che travagliavano l’ambiente egiziano, compresa la 
persistente attività dei seguaci di Ieraca, stigmatizzata anche da Atanasio 
(cf. sopra, p. 281). Insomma Didimo, a causa della sua cecità, fu un 
appartato, ma non certo un isolato: erano gli stessi allievi a trasmettergli 
le sollecitazioni dell'attualità, mostrandosi però, come spesso accade nel- 
l’ambito di una consolidata tradizione, più conservatori di lui nel preser- 
vare l’allegorismo alessandrino o tardi nel recepire alcuni sviluppi della 
sua riflessione. 

Il trattato Sullo Spirito Santo fu tradotto da Girolamo con l’inten- 
zione maligna di smascherare i plagi di Ambrogio. Didimo lo scrisse 
intorno al 375 e sembra essere stato influenzato dalle Lettere a Serapione 
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di Atanasio. Afferma in esso l'appartenenza piena dello Spirito Santo 
alla sfera divina, insistendo sulla «non differenza» col Padre e il Figlio, 
cioè sull’unità di operazione e sostanza, sulla processione dello Spirito 
dal Padre, e avanzando sulla strada della definizione delle relazioni inter- 
personali nella Trinità. È l’unica opera dottrinale sicuramente di Didimo 
giunta a noi. 


Abbiamo infatti ricordato sopra le forti incertezze che gravano sulla paternità del 
Sulla Trinità. In particolare fa difficoltà l’uso dei termini ousia e ipostasi, in Didimo 
indistinti, come avveniva prima di Basilio, mentre nel Sulla Trinità sono impiegati 
alla maniera basiliana per intendere nella Trinità un’ousia comune e tre ipostasi indi- 
viduali. Per la possibile paternità didimiana del Serzzo maior de fide ps. atanasiano 
confrontare sopra p. 284. 

Collochiamo a questo punto, perché forse riconducibile al cristianesimo egizia- 
no, il cosiddetto Physiologus, il più antico scritto che parla del carattere simbolico 
degli animali, all'origine dei numerosi bestiari medievali. Vi si presentano le caratte- 
ristiche (pbyseis, donde il nome) di oltre 40 animali, cui sono aggiunte piante e pie- 
tre preziose e non. L'allegoria serve a dare contenuti cristiani cristologici alle descri- 
zioni, in contrapposizione alla conoscenza naturalistica pagana. È giunto a noi un 
testo greco, lingua in cui fu originariamente scritto, e nella traduzione in varie lingue 
orientali, oltre che in latino. Gli editori (Sbordone e poi Kaimakis) distinguono 
diverse redazioni, trattandosi evidentemente di un’opera che per la sua struttura si 
prestava a integrazioni e aggiunte da parte dei copisti. A causa di questo carattere 
aperto è difficile stabilire a quando risale il nucleo originale, forse non così antico 
come abitualmente si crede (II-III sec.), anche se presenta taluni tratti arcaici: 
dovrebbe piuttosto essere della seconda metà del HI secolo. 


5. SINESIO 


Dopo aver esaminato il rappresentante organico di una tradizione 
culturale cristiana fortemente specificata, quale fu Didimo, passiamo ora 
a Sinesio, un intellettuale formatosi al neoplatonismo acquisito da mae- 
stri pagani e che intellettuale sostanzialmente rimase, anche quando 
assunse la carica di vescovo. 

Sinesio nacque intorno al 370 a Cirene in Libia, da una famiglia di antico casato 
della quale andò sempre fiero. Le circostanze della sua vita, piuttosto breve ma 


intensa, ci sono note dal suo epistolario. Compì gli studi superiori ad Alessandria, 
alla scuola della filosofa pagana neoplatonica Ipazia, figlia del filosofo Teone: i sen- 
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timenti di stima, amicizia e venerazione nutriti da Sinesio verso questa donna, di 
poco più anziana, sono testimoniati dalle lettere che egli le scrisse fino in prossimità 
della morte. Dopo essersi recato, con poco entusiasmo, anche ad Atene per studio, 
Sinesio torna in patria. Dal 395 la Cirenaica subisce una serie di attacchi da bande 
di nomadi: egli organizza la resistenza. Nel 399 si reca in missione a Costantinopoli 
per ottenere sgravi fiscali alla regione impoverita. Lì assiste alla caduta in disgrazia 
di Eutropio (cf. sotto, p. 374) e alle sanguinose vicende dovute al fronteggiarsi dei 
militari barbari e dei greci che rifiutavano la loro presenza nell’esercito. Nel 403, 
durante un nuovo soggiorno ad Alessandria è unito in matrimonio dal vescovo Teo- 
filo con una cristiana di alta condizione, dalla quale avrà tre figli. All’inizio del 405 
organizza nuovamente la resistenza contro assalti barbari. Si ritira quindi a Tolemai- 
de e lì infine è acclamato vescovo dai concittadini nel 410. Fino ad allora nulla nella 
meritoria attività pubblica e negli scritti di Sinesio si era qualificato come specifica» 
mente cristiano. 


L’acclamazione a vescovo è il segno che la carica nella travagliata 
regione della Cirenaica era già concepita come quella di un difensore 
della città: Sinesio si era reso famoso in questo senso, e meglio avrebbe 
potuto fare dal soglio episcopale. In una lunga lettera indirizzata al fra- 
tello, con la preghiera di farla leggere a Teofilo di Alessandria, Sinesio si 
dice disposto a rinunciare alla sua piacevole vita di illuminato latifondi- 
sta per i molteplici obblighi della carica, ma intende continuare a prati- 
care la vita coniugale (il vescovo sposato aveva invece l'obbligo della 
castità in base ai canoni) e soprattutto non consente ad abbandonare le 
proprie idee filosofiche sui punti in contrasto con la fede cristiana (pree- 
sistenza delle anime, eternità del mondo, concezione spirituale e simbo- 
lica della risurrezione). L'accorto Teofilo non aveva nessuna possibilità 
di rispondere negativamente a un tal personaggio e infatti non lo fece. 
Sinesio esercitò con scrupolo i suoi doveri: il suo episcopato fu difficile 
e travagliato dal contrasto con l’avido governatore, dalla guerra con i 
barbari e dalla morte dei figli, che finì per prostrarlo. Morì nel 413: gli 
successe il fratello Evopzio. 

Quasi tutte le opere di Sinesio sono di carattere «laico» e pagano. Nel 396 circa 
scrive un Elogio della calvizie, scritto tipicamente sofistico (è un paigrion) in difesa 
dei calvi a confutazione del perduto Elogio della chioma di Dione Crisostomo. Nel 
400 durante l’ambasceria a Costantinopoli pronuncia davanti all’imperatore il 


discorso Sulla regalità, che intende essere un trattato sui caratteri ideali del sovrano 
e la proposta di un programma di riforma basato sul rinnovamento dell’amministra- 
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zione e sull’eliminazione dei barbari dall'esercito. Dimostrano la stessa ideologia 
antibarbarica, propria dei greci tradizionalisti, Gl egiziani o Sulla provvidenza, 
un’opera di genere romanzesco che, sotto l’allegoria della lotta tra Tifone e Osiride, 
adombra le vicende politiche del periodo e allarga in senso cosmologico la lotta fra 
bene e male che si svolge sulla terra. L'opera più impegnata di Sinesio è il Dione o 
Sulla vita secondo il suo ideale (404-405), indirizzata al primogenito che sta per nasce- 
re: è insieme una difesa dei suoi ideali e del suo modo di vita e un protrettico in cui 
esorta a conservare la paideia, intesa quale istruzione completa dell’essere umano, 
contro il diffondersi di una cultura tecnica rappresentata dallo studio del diritto e del 
latino in vista della carriera burocratica (lo stesso obiettivo negativo di Libanio: cf, 
sotto, p.337) e contro il sapere unilateralmente perseguito dalla filosofia e dalla reto- 
rica. Una parte dell’argomentazione è rivolta contro chi, fra i cristiani (i monaci) e 
fra i pagani (il neoplatonismo alla Giamblico) persegue una conoscenza diretta di 
Dio tramite lo slancio mistico e il rifiuto della ragione. Nei confronti dei monaci, 
conosciuti ad Alessandria, pur senza negare la lode ad alcuni (Antonio) dimostra 
paura per le conseguenze negative della loro forza di impatto sulla cultura greca. 
Sinesio mandò il Dione a Ipazia per l'approvazione insieme con l’operetta Sui sogni, 
che dice di aver composto in una notte: quest’ultimo è un notevole trattatello sulla 
genesi e la psicologia del sogno. 


All’importanza dell’epistolario, così ricco di esperienze, di toni, di 
personaggi, abbiamo già accennato: si compone di 156 lettere e copre 
l’arco temporale dal 390 al 413. Ne vien fuori tutta l'eleganza dello scrit- 
tore, la cortesia del gentiluomo, la sensibilità della persona, «un vero 
umanista alla fine del mondo antico» (Garzya). 

Ricordiamo infine gli Inni alla divinità, nove autentici (e un decimo 
spurio), composti fra il 399 e il 413, ma la cui datazione relativa è impos- 
sibile da determinare. Sono in dialetto dorico, in omaggio ai Dori, anti- 
chi colonizzatori della Cirenaica, e al genere letterario. È evidente in essi 
la sintesi operata da Sinesio fra la prevalente visione neoplatonica e i 
motivi cristiani. Tematica centrale dei primi due inni, in anapesti, è la 
Triade neoplatonica assimilata alla Trinità cristiana: a questa, rompendo 
i vincoli della materia, il poeta aspira a tornare. Gli inni 3 e 4 sono incen- 
trati sul Figlio, la seconda ipostasi. Gli ultimi cinque sono più stretta- 
mente legati a temi cristiani, anche liturgici. 

In Sinesio non si avverte lo sforzo, che contraddistingue altri scrittori 
cristiani formati filosoficamente, di riplasmare e in qualche misura tra- 
sformare le categorie del pensiero platonico ai fini di una migliore com- 
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prensione del dogma cristiano, cioè di rileggere il platonismo in funzione 
della fede cristiana: al contrario, egli accetta e accoglie la fede cristiana 
all’interno di una visione platonica che sente profondamente affine al 
cristianesimo, ma che intende come forma di conoscenza intellettuale 
superiore alla dottrina cristiana; laddove il dogma entra in tensione con 
le convinzioni platoniche, Sinesio neutralizza la possibile crisi di 
coscienza, affidando al primo il compito di istruire la massa dei fedeli e 
riservandosi la ricerca della verità, guidato dalle seconde. In tutto ciò 
non dobbiamo leggere insincerità o doppiezza: tutt'altro. Sinesio, e altri 
come lui, mentre tenevano per fermo il valore superiore della filosofia 
sulle credenze comuni al popolo, allo stesso tempo credevano nella 
provvidenziale capacità della divinità ineffabile di manifestarsi e darsi a 
comprendere agli uomini in modi molteplici. Una convinzione che, nella 
seconda parte, poteva essere condivisa da molti intellettuali cristiani: la 
differenza stava nell’intuizione ultima di Dio, concepito più o meno pla- 
tonicamente, a seconda che il baricentro delle proprie convinzioni incli- 
nasse verso la filosofia pagana. Abbiamo quindi la fortuna di seguire 
negli scritti di Sinesio un percorso di ricerca e di sintesi fra filosofia 
pagana e fede che fu comune a molti cristiani delle classi superiori e di 
alta cultura, sempre più numerosi man mano che il cristianesimo si affer- 
mava come religione di stato. 

Ad Alessandria si situa la formazione del poeta Nonno di Panopoli (Alto Egitto) 
e la composizione della sua opera principale le Diorisiache. Come è noto, esse sono 
un grandioso poema epico, la più lunga opera in versi dell'antichità. La cronologia 
del poeta è incerta, ma attualmente si propende a collocarlo nel periodo 400-470. 
L'argomento delle Diorisiache, frazionato in una serie di nuclei narrativi associati 
variamente anziché incentrato su un argomento unitario, come avviene nell’epos 
omerico, concerne nascita, giovinezza e principali avventure di Dioniso (la parte cen- 
trale è dedicata alla vittoria di Dioniso sul re d’India Deriade, con allusione alle 
imprese di Alessandro Magno), fino all’apoteosi. Siamo in piena mitologia pagana, 
sia pure rivissuta con l’afflato religioso proprio del tardoantico. Nonno è anche auto- 
re di una Parafrasi al Vangelo di Giovanni: l'attestazione della paternità data da alcu- 
ni manoscritti risulta confermata dal confronto di lingua e stile fra quest'opera e le 
Dionisiache; Nonno si rivela pertanto di fede cristiana. Scartata la tesi di una tarda 
conversione o di un’apostasia da un precedente cristianesimo, e la conseguente col- 


locazione bassa o alta della Parafrasi, la critica recente propende per una quasi con- 
temporanea composizione delle Diorisiache e della Parafrasi (Livrea) leggendole 
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come momenti diversi, ma collegati da rapporti allusivi, di un’ispirazione poetica che 
non sente più come contraddittoria né tanto meno empia la coesistenza di generi e 
contenuti di disparata origine religiosa. La Parafrasi, nella quale sono state rintrac- 
ciate affinità di contenuto con il Comentario a Giovanni di Cirillo nonché con la 
sua cristologia, è un esito notevole del genere letterario delle parafrasi letterarie di 
testi biblici, praticato quasi in contemporanea anche dall’imperatrice moglie di Teo- 
dosio II, Eudocia, con i suoi Centoni omerici, che riscrivono in esametri i vangeli. 


6. TEOFILO E CIRILLO DI ALESSANDRIA 


Il concilio di Costantinopoli del 381, che aveva sanzionato il declino 
dell’arianesimo, approvando la formula trinitaria di Basilio, significò 
politicamente un grave smacco per Alessandria, tenace sostenitrice del 
credo niceno, a beneficio di Antiochia, la rivale di sempre, che invece 
aveva appoggiato Basilio; nel contempo il prestigio di Costantinopoli, 
capitale dell'impero, aumentava anche in ambito ecclesiastico. Teofilo, 
vescovo di Alessandria fra il 385 e il 412, era riuscito a ristabilire il pre- 
stigio della sua sede, soprattutto provocando la disgrazia di Giovanni 
Crisostomo e danneggiando così sia Antiochia, patria di Giovanni, sia 
Costantinopoli, sua sede patriarcale. La rovina di Giovanni era stata 
ottenuta senza implicare motivazioni dottrinali, ma ormai la controver- 
sia cristologica, innescata da Apollinare, rilevava ogni giorno di più la 
divaricazione esistente tra Alessandria e Antiochia: là l’unità di Cristo 
era salvaguardata a spese della sua umanità, nel senso che, pur profes- 
sata integra e completa per evitare l'accusa di apollinarismo, essa era 
concepita come mero strumento del Logos divino, priva di qualsivoglia 
possibilità di autonomo significato; qua la valorizzazione di essa era 
spinta fino a concepirla come un vero e proprio soggetto accanto a 
quello del Logos, con l’evidente rischio di dividere Cristo. 

Tale si presentava la situazione conflittuale che contrapponeva le due 
più rappresentative sedi episcopali d’oriente in ambito sia politico sia 
dottrinale, allorché nel 412, alla morte di Teofilo, fu eletto a succedergli 
il nipote Cirillo, che allora aveva più o meno quarant'anni, naturale erede 
delle sue ambizioni e dei suoi metodi, non meno di lui portato alla vio- 
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lenza e privo di ogni scrupolo ma molto più di lui dotato in ambito dot- 
trinale, esegetico e letterario in genere e perciò autore di numerose e sva- 
riate opere che ne fanno l’ultimo grande rappresentante della tradizione 
alessandrina, intesa questa peraltro col massimo di genericità, perché con 
Cirillo il collegamento con la specifica tradizione origeniana, già forte- 
mente indebolito da Atanasio, risulta quasi completamente interrotto. 

Appena diventato vescovo, Cirillo si distinse per energia e brutalità a danno di 
novaziani, giudei e pagani favorendo l’instaurazione di un clima di violenza che cul- 
minò (415 d.C.) nel barbaro massacro della filosofa Ipazia (cf. sotto, p. 428). Con 
Roma mantenne il tradizionale accordo, consentendo a riabilitare, dopo un primo 
sdegnoso rifiuto, la memoria di Crisostomo. Ma quando nel 428, ripetendosi quella 
che era stata la vicenda di Giovanni, per meriti oratorii fu eletto vescovo di Costan- 
tinopoli il monaco antiocheno Nestorio, Cirillo concentrò qui la sua attenzione, per- 
ché un antiocheno sulla cattedra della sede imperiale rappresentava una potenziale 
minaccia per il prestigio della sede alessandrina. Abbiamo già accennato (cf. sopra, 
p. 266) la motivazione di ordine dottrinale della quale si valse Cirillo per aprire le 
ostilità a danno di Nestorio. Basterà qui rilevare l’abilità con cui egli si guadagnò 
subito l'appoggio della sede romana, l’irregolarità con cui ottenne la condanna di 
Nestorio nel concilio di Efeso (431), la successiva opera di corruzione su vasta scala 
esercitata a corte per provocare la rovina finale dell’avversario. Raggiunto il suo 
obiettivo, Cirillo non tardò a riappacificarsi formalmente con l’ambiente antiocheno 
(patto di unione del 433) e riuscì, pur tra svariate difficoltà, a tutelare una pace pre- 
caria tra i suoi sostenitori e gli avversari antiocheni, fino alla morte (444). 


Della vasta attività letteraria esplicata da Cirillo buona parte fu volta 
ad affiancare l’azione politica. Ma già prima dell’insorgere della contro- 
versia con Nestorio egli manifestò l’evidente predilezione per la rifles- 
sione dottrinale dettando due scritti di argomento trinitario, ovviamente 
in funzione antiariana, che presentavano ancora una certa attualità per la 
persistente attività di gruppuscoli arianeggianti, e soprattutto dato che 
l’eco della lunga disputa non si era ancora spenta: Libro dei tesori intorno 
alla santa e consustanziale Trinità e sette dialoghi tra l’autore e l’amico 
Ertmia Sulla santa e consustanziale Trinità. Ambedue i testi trattano tutti 
i temi principali che erano stati oggetto della lunga disputa nel IV secolo, 
il secondo con più ordine rispetto al primo e con evidente maggiore 
ambizione letteraria. Cirillo non è certo originale nell’ennesima riesposi- 
zione di una complessa materia ormai abusata, che peraltro egli dimostra 
di padroneggiare agevolmente. Due punti vanno rilevati: 1) Cirillo con- 
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ferma la validità della formula trinitaria, una sostanza (= natura) divina 
articolata in tre ipostasi, che elaborata da Basilio di Cesarea aveva trion- 
fato nel concilio di Costantinopoli (381), e sulla base delle nostre attuali 
conoscenze egli è stato il primo alessandrino che abbia accolto e fatto 
sua quella formula: si è ipotizzato che egli l’abbia derivata da Didimo, 
ma la pubblicazione delle opere didimiane tramandate nei papiri di Tura 
ha dimostrato l’inconsistenza di tale ipotesi. 2) In ambito cristologico 
Cirillo è completamente allineato sulla posizione atanasiana, e alessan- 
drina in genere, caratterizzata dalla completa prevalenza, in Cristo, della 
dimensione divina su quella umana. In effetti Cirillo non attese l’insor- 
gere del contrasto con Nestorio per rendere manifesta la sua avversione 
per la cristologia divisiva professata dall'ambiente antiocheno, e già nella 
lettera festale del 420 accusava gli avversari di professare due Cristi e due 
Figli. 

Dal 428 in poi la produzione letteraria cirilliana di argomento dottri- 
nale fu polarizzata dalla disputa con Nestorio e gli antiocheni in genere. 
Mentre componeva verso il 430 i prolissi cinque libri Contro le bestem- 
mie di Nestorio al fine di confutare le omelie che l'avversario aveva pro- 
nunciato a Costantinopoli per difendere la sua impostazione cristolo- 
gica, Cirillo gli indirizzava tre lettere, di cui la seconda e la terza, que- 
st’ultima corredata dai 12 anatematismi, ebbero importanza decisiva al 
fine di rendere sempre più incandescente la lotta. Coinvolto in prima 
persona a Efeso e subito dopo, Cirillo scrisse molto per supportare con 
la dialettica la momentanea incertezza della sua posizione politica, com- 
promessa dall’irregolarità con cui nel concilio aveva provocato la con- 
danna di Nestorio: ricordiamo tre A/locuzioni sulla retta fede, composte 
per convincere la famiglia imperiale delle proprie posizioni. La prima era 
indirizzata all’imperatore Teodosio II, delle altre due l’una alle di lui 
sorelle minori Arcadia e Marina, e l’altra alla sorella maggiore Pulcheria 
e alla moglie Eudocia (cf. sopra, p. 294). Lo scritto indirizzato a Teodo- 
sio sembra essere la rielaborazione per la circostanza di un dialogo Sul 
l'incarnazione dell'Unigenito, composto in precedenza da Cirillo ed evi- 
dentemente non pubblicato all’epoca. Una volta tornato ad Alessandria, 
di fronte all’accusa mossagli da Teodosio di seminare la discordia nella 
famiglia reale, difende il suo operato nell’Apologia all'imperatore. 
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Altri scritti compose, prima di Efeso, in difesa degli anatematismi, 
contro le avverse prese di posizione di due teologi del fronte antiocheno, 
Andrea di Samosata e Teodoreto di Cirro. Ai vescovi riuniti a Efeso indi- 
rizzò una Spiegazione dei 12 capitoli; poi ancora Contro coloro che non 
vogliono riconoscere che la Vergine è Madre di Dio: questo è stato sospet- 
tato di inautenticità (de Durand), ma le argomentazioni, basate soprat- 
tutto su assenze e presenze insolite nella terminologia del trattato, sono 
eccessivamente apodittiche: per esempio, non è vero che Cirillo non usa 
mai ousia in senso cristologico; lo usa invece, anche se molto di rado. 
Abbiamo inoltre il dialogo Cristo è 40, in cui viene combattuta la distin- 
zione che facevano gli antiocheni tra il Figlio di Dio (Logos) e il Figlio 
adottivo (l’uomo); solo in traduzione (latina siriaca armena) conosciamo 
integralmente gli Scoli sull’incarnazione dell’Unigenito, del cui testo 
greco restano frammenti, in cui Cirillo cerca di precisare l’unione di divi- 
nità e umanità in Cristo sull’analogia dell'unione di anima e corpo nel- 
l’uomo; solo frammentariamente conosciamo un trattato Contro Diodoro 
e Teodoro, scritto verso il 438, in cui Cirillo rilevava che la dottrina di 
Nestorio era stata anticipata da quei due dottori antiocheni. 

Il nucleo della cristologia di Cirillo è stato sempre ben precisato con- 
tro gli antiocheni in senso fortemente unitivo: nel suo Cristo umanità e 
divinità confluiscono in un solo soggetto teandrico, un solo centro di 
attività, che è costituito dal Logos divino, il quale fa propria un'umanità 
completa di anima e di corpo, ma in cui l’anima è soltanto un mero stru- 
mento del Logos, senza una sua attività effettivamente operante a fianco 
di questo. A questa coerenza di contenuto ha fatto riscontro, in Cirillo, 
una terminologia oscillante e soprattutto un’accentuazione minore o 
maggiore di certe formulazioni in risposta a contingenze diverse. Già nel 
Contro le bestemmie di Nestorio Cirillo fa sua la definizione di Apolli- 
nare, che egli credeva invece di Atanasio (cf. sotto, p. 353): «Una sola 
natura del Dio Logos incarnata», dove l’unica natura è quella del Logos; 
ma subito dopo, nella seconda lettera a Nestorio, Cirillo caratterizza 
l’unico soggetto con ipostasi (= realtà individua sussistente), quella del 
Logos, cui ineriscono indefettibilmente due nature, divina e umana; 
poco dopo ancora, ottenuto l’appoggio del vescovo di Roma, Celestino, 
contro Nestorio, Cirillo irrigidisce la sua posizione nei dodici anatema- 
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tismi, in cui parla di unione (bezosis) di natura in Cristo, e rileva al mas- 
simo l’unità del soggetto secondo l’ipostasi con esclusione sia della ter- 
minologia antiochena relativa all’unione sia di ogni possibilità di ripar- 
tire le azioni del Cristo incarnato tra l’uomo e il Dio, in quanto esse sono 
riportate in modo univoco all’unico soggetto. Nella Formula d’unione 
del 433, invece, avendo ottenuto la condanna di Nestorio e volendo 
comporre il contrasto con gli antiocheni, Cirillo non solo accetta che si 
parli di due nature in Cristo e di ripartizione fra esse delle sue azioni, ma 
lascia cadere anche l’unione secondo «l’ipostasi» e l'accetta secondo «il 
prosopon»: quest’ultimo termine, corrispondente al latino persona e di 
tradizione antiochena, egli lo aveva fino ad allora considerato troppo 
debole per significare, in luogo di ipostasi, l’unione in un unico soggetto 
di umanità e divinità. Insomma, alla ricomposizione, peraltro solo este- 
riore, della pace Cirillo aveva sacrificato i suoi anatematismi. Ma questo 
atteggiamento irenico non riuscì gradito ai suoi partigiani più radicali, 
che protestarono clamorosamente. Di fronte a questa levata di scudi 
Cirillo tornò alle origini: nelle due Lettere a Succenso, vescovo di Dioce- 
sarea (Isauria), che rappresentano l’ultima presentazione globale della 
sua cristologia, egli la sintetizza nella formula da vari anni abbandonata: 
«Una sola natura del Dio Logos incarnata». 

È fuori di dubbio che, al di là delle incertezze terminologiche e della 
maggiore o minore rigidezza di impostazione, a seconda delle contin- 
genze, nell’opporsi alla cristologia antiochena la cristologia di Cirillo sia 
rimasta ben salda nell’affermare in Cristo la perfetta unità di divinità e 
umanità in un unico soggetto, quello del Logos divino, che si appropria 
di un'umanità integra e completa: ma le svariate oscillazioni e soprat- 
tutto l’aver forzato, contro Nestorio, i termini della presentazione della 
sua cristologia in senso anti-antiocheno non potevano non provocare 
equivoci, confusione, opposizione negli ambienti interessati alla disputa. 

Cirillo svolse un’intensa attività esegetica, in massima parte prima 
dell’insorgere della controversia nestoriana. I diciassette libri Su/l’adora- 
zione e il culto di Dio in spirito e verità riprendono e sviluppano l’assunto 
tradizionale che la Legge mosaica con l'avvento del cristianesimo era 
stata abrogata nell’osservanza esteriore ma perfezionata nell’osservanza 
interiore, in quanto le antiche istituzioni avevano avuto valore soltanto 
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di figure e simboli della nuova realtà inaugurata da Cristo e dalla chiesa. 
Lo svolgimento dell’opera, che è in forma di dialogo, è ovviamente tra- 
mato su una griglia di passi scritturistici addotti a suffragare gli argo- 
menti proposti dall'autore: la forma dialogica impone una sorvegliata 
cura letteraria. L'ambizione letteraria è ancor più evidente nei Glapbyra 
(= Commenti eleganti) in tredici libri, pur se la forma dialogica è stata 
abbandonata: qui Cirillo fa esegesi in modo diretto interpretando una 
serie di passi tratti dal Pentateuco, con l’intento di completare quanto 
aveva tralasciato nella precedente opera, privilegiando l’interpretazione 
tipologica, ma non senza un'attenzione alla lettera del testo non usuale 
in un esegeta di tradizione alessandrina. Più tradizionale è l’imposta- 
zione del Commentario a Isaia e del Commentario ai profeti minori, 
redatti secondo l’usuale modo di interpretare il testo biblico sistematica- 
mente e continuativamente, mediante la sua ripartizione in lemmi seguiti 
dalla relativa spiegazione. La stessa prassi esegetica è seguita nel Com- 
mentario a Giovanni in dodici libri (ci mancano il VII eW'VIII), mentre 
il Commentario a Luca consta di omelie, di cui ne leggiam ‘4 solo tre nel- 
l'originale greco e altre (ben 156) frammentarie in una traduzione 
siriaca. In armonia col contenuto dei due vangeli, l’interpretazione di 
Giovanni fa largo spazio ad aperture di contenuto dottrinale, soprattutto 
in polemica con gli ariani, mentre quella su Luca insiste soprattutto su 
tematiche di ordine pratico e morale. 

Per apprezzare storicamente l’esegesi di Cirillo bisogna valutarla 
nell'ottica della reazione antiochena all’esegesi origeniana. Già 
vedemmo come anche l’origenianissimo Didimo in qualche misura ne 
avesse dovuto tener conto (cf. sopra, p. 289): a maggior ragione ne ha 
tenuto conto Cirillo che, in conseguenza della controversia origeniana, 
ha interrotto completamente il cordone ombelicale che in qualche 
modo ancora collegava la cultura alessandrina al suo più illustre rappre- 
sentante. Nell’introdurre l’interpretazione del profeta Giona, Cirillo 
osserva che non tutto ciò che quel libro dice di Giona si può riferire 
tipologicamente a Cristo, così come Mosè è prefigurazione di Cristo 
solo in alcuni suoi aspetti e non in altri: a guisa di ape che trasceglie fior 
da fiore — conclude Cirillo — il sapiente esegeta sa scrutare la Scrittura 
per scegliervi ciò che è atto a illustrare il mistero di Cristo. L’applica- 
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zione di questo criterio ermeneutico si accompagna in Cirillo con un 
interesse per la lettera del testo dell’AT, soprattutto nei due commentari 
ai testi profetici, che è del tutto estraneo alla tradizione origeniana e che 
invece appare tributario dell’esegesi eusebiana, così come l’aveva valo- 
rizzata la tradizione antiochena. 

Nonostante questo voluto distacco dalla ratio ermeneutica tradizio- 
nale ad Alessandria, l’esegesi di Cirillo è sempre rimasta al fondo ben 
ancorata a questa tradizione: ce lo dice l’impiego della terminologia di 
impostazione allegorista (mancano però quasi del tutto proprio i termini 
caratteristici di 4//egoria e di anagoghè) e soprattutto il largo ricorso alla 
tecnica allegorica nell’interpretazione, oltre che dei testi veterotestamen- 
tari, anche di quelli neotestamentari, quelli cioè che anche gli antiocheni 
moderati, come Giovanni Crisostomo e Teodoreto, interpretavano in 
senso rigorosamente letterale. Appare evidente che Cirillo, di fronte agli 
attacchi degli antiocheni, ha ritenuto opportuno lasciar cadere il criterio 
origeniano che in tutta la Scrittura ravvisava il significato spirituale 
sovrapposto a quello letterale, a beneficio di un criterio misto che, rinun- 
ciando a prese di posizione radicali in un senso e nell’altro, risultasse 
agevolmente accettabile proprio pet questo atteggiamento moderato. 

Probabilmente dopo il 439 Cirillo dettò un’ampia opera di confuta- 
zione del Contro i galilei col quale l’imperatore Giuliano aveva polemi- 
camente affiancato, a livello letterario, il suo tentativo di restaurare la 
religione pagana a danno di quella cristiana. Nella prefazione di questo 
scritto, che si intitola Ix difesa della santa religione dei cristiani contro i 
libri dell'empio Giuliano, dedicato a Teodosio II e inviato anche a Gio- 
vanni di Antiochia, Cirillo chiarisce i motivi che lo avevano spinto a 
comporre una tanto ampia confutazione di un’opera composta più di 
settant'anni prima: il libro di Giuliano circolava ancora, anzi era molto 
diffuso in ambiente pagano, e il fatto che di esso non si fosse avuta una 
puntuale e soddisfacente replica — tale evidentemente egli non conside- 
rava quella dell’inviso Teodoro di Mopsuestia (su cui cf. sotto, p. 363) — 
dava l’impressione che le tesi là esposte conservassero ancora valore e 
significato. Ci restano integri solo i primi dieci libri dei (probabili) trenta 
dell'intera opera: sono dedicati\a confutare il primo dei tre libri del Con- 
tro î galilei, in cui l’imperatore riprendeva e sviluppava la tesi già soste- 
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nuta da Celso, Porfirio e altri, secondo la quale il cristianesimo non era 
altro che giudaismo modificato e sfigurato per l'apporto di elementi 
tratti dall’ellenismo. Anche la replica di Cirillo riprende i tradizionali 
argomenti della superiorità del cristianesimo rispetto al giudaismo, ribal- 
tando la tesi dell’avversario: non il cristianesimo è sviluppo deformato 
del giudaismo, ma questo è anticipazione del cristianesimo. Difficil- 
mente un pagano convinto sarà stato persuaso dal ragionamento di 
Cirillo, ma come al solito bisogna tener conto che lo scritto si indiriz- 
zava, oltre e più che ai pagani colti, ai cristiani che da quelli potevano 
essere messi in difficoltà. Anche il modo della confutazione è quello 
ormai tradizionale, messo in opera da Origene e ripreso da Eusebio e 
altri, di riportare passo per passo il testo dell’avversatio, facendolo 
seguire dalla confutazione: di qui prolissità e dispersività nella replica 
cirilliana, ma anche la possibilità di conoscere in parte lo scritto di Giu- 
liano, altrimenti non giunto a noi. 


È andato perduto di Cirillo il voluminoso Commentario ai Salmi: i frammenti 
catenari mostrano la sua consapevolezza della tradizione precedente, che attraverso 
Eusebio e Atanasio, entrambi utilizzati, si riallaccia a Origene, ma con un’impronta 
comunque personale, in una sorta di «continuità dialettica» (G.M. Vian). Dalle cate- 
ne si può dedurre l’esistenza di un Comentario su Matteo e di altri dedicati a Roma- 
ni, 1 e 2 Corinzi, Ebrei. 

Abbiamo 29 Lettere festali (chiamate impropriamente Omelie pasquali), per gli 
anni 414-442. La struttura della festale (cf. sopra, p. 280) è ormai consolidata: dopo 
l'introduzione di rito, con espressioni di gioia per la festa imminente e l’esortazio- 
ne a prepararvisi degnamente, il corpo centrale della lettera affronta un tema par- 
ticolare, di carattere dottrinale o esegetico: in entrambi i casi non manca mai la pro- 
posta di testi della Scrittura, segue l’enunciazione kerygmatica del mistero pasqua- 
le, per concludere con l’esortazione finale e l'enunciazione della data di inizio di 
Quaresima, della Settimana santa, Pasqua e Pentecoste. L'attualità, seppur decan- 
tata, lascia traccia visibile nel succedersi delle proposte tematiche di Cirillo. Nelle 
prime festali la polemica con i giudei, in concomitanza con i disordini ad Alessan- 
dria, è insistita. Nelle festali 7 e 8 (419 e 420 d.C.) la carestia e i fenomeni di ban- 
ditismo sono presi a spunto per il monito a un rinnovarsi dello spirito di carità, Le 
lettere informano della persistenza di gruppi ariani intorno al 420 in Egitto. Negli 
argomenti esegetici Cirillo dimostra la dipendenza da Origene (classica la trattazio- 
ne nella 10 su Faraone simbolo del diavolo che desidera la sopravvivenza delle fem- 
mine, simbolo della debolezza del peccato, invece che dei maschi), ma se ne distac- 
ca (lettera 5) quando vuole sottolineare la tematica cristologica, sua costante pre- 
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occupazione. Dopo la polemica con Nestorio, quando nomina Maria aggiunge il 
titolo di Theotokos a quello di «santa» (lettera 20). Cirillo scrisse anche un Corpy- 
to pasquale, perduto. 

Sono state attribuite a Cirillo molte omelie, alcune giunte in lingue orientali. Ce 
ne sono però di inautentiche: sotto discussione l’autenticità della più celebre, la 4, Sy 
Maria madre di Dio contro Nestorio, pronunciata a Efeso nel 431. 

Restano infine di Cirillo, a parte le festali, oltre 100 lettere, molte anche in ver- 
sioni orientali e in latino. Le più importanti sono legate alle vicende della crisi nesto- 
riana: oltre le tre a Nestorio, già ricordate, menzioniamo quella a Giovanni di Antio- 
chia Sulla pace per la Formula d’unione del 433, giunta anche in versione latina, 
armena, etiopica e siriaca nel Libro di Eraclide di Nestorio. 


AI di là dello zio Teofilo, da cui apprese a muoversi abilmente e senza 
alcuno scrupolo a livello di potere accompagnando l’azione politica con 
l'esercizio della forza, Cirillo guardò, quale suo modello, ad Atanasio, da 
cui imparò soprattutto a far coincidere inestricabilmente le sue personali 
ambizioni e il prepotere politico di Alessandria a spese di Antiochia e di 
Costantinopoli con le sorti stesse dell’ortodossia. Rispetto al modello, la 
forza e la ricchezza del patriarcato alessandrino si erano nel frattempo 
ingigantite, così come ingigantito era il prestigio e perciò anvhe il peso 
politico dei monaci, del cui fanatismo intollerante e brutale il patriarca 
seppe abilmente valersi come di un’autentica massa d’urto da scaraven- 
tare contro gli avversari. Questi ultimi non erano affatto preparati ad 
affrontare un tale nemico, che era capace di accattivarsi o comunque di 
controllare anche l'autorità politica profondendo oro a piene mani, e ne 
furono completamente soverchiati. 

Per comprendere a fondo il mz0dus operandi di Cirillo è opportuno 
considerare anche gli esiti della lotta che lo zio Teofilo aveva ingaggiato 
contro il Crisostomo: è vero che era riuscito a sbarazzarsene facendolo 
relegare in capo al mondo, ma è altrettanto vero che la sua azione, fon- 
data soltanto sull’intrigo e la forza, e priva di valide motivazioni ideolo- 
giche, ben presto si era rivelata per quello che effettivamente era stata, 
col risultato di provocare la reazione che aveva portato alla piena riabi- 
litazione e conseguente beatificazione di Giovanni. Anche Cirillo era 
stato costretto, obforto collo, ad accettarne la riabilitazione ma aveva 
imparato la lezione, sì che, quando fu proprio Nestorio che col suo 
scomposto agitarsi gli offrì la possibilità di attaccarlo sul piano ideolo- 
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gico, egli non si fece sfuggire l’occasione e la seppe sfruttare al meglio, 
agevolato anche dall’inettitudine degli avversari. 

La nuova controversia si svolse in un clima di intolleranza radicale, a 
creare il quale avevano contribuito la sensibilità in materia di dottrina 
provocata dalla controversia ariana, la volgarizzazione anche a livelli cul- 
turalmente modesti del gusto per la discussione caratteristico delle pole- 
miche tra scuole filosofiche, la presenza sempre più invadente dei 
monaci, spesso ignoranti e violenti, sempre fanatici e convinti che spet- 
tasse loro il compito di tutelare, magari a colpi di bastone, l’ortodossia. 
Autentico apprendista stregone, Cirillo riuscì agevolmente a sfruttare 
questo clima potenzialmente terroristico per eccitare la piazza contro gli 
avversari, ma poi non fu più in grado di controllarne gli eccessi: per 
meglio dire, finché fu vivo riuscì in qualche modo a frenarli, ma con 
grande difficoltà e solo superficialmente, sì che, quando morì, essi si sca- 
tenarono ormai privi di ogni argine. Se gravi furono i danni che la vita 
della chiesa aveva avuto a soffrire dalla politica di Atanasio (cf. sopra, p. 
283), molto più gravi, addirittura irreparabili furono quelli provocati 
dalla politica di Cirillo, tanto più che in essa alla decisione e linearità del- 
l’azione si accompagnavano le incertezze dottrinali sopra rilevate, col 
risultato che nel prosieguo della controversia avrebbero fatto ricorso 
all’autorità di Cirillo non solo i monofisiti, suoi eredi diretti, ma anche i 
loro avversari difisiti, con quali esiti distorti è facile immaginare. La frat- 
tura provocata da Cirillo nella cristianità orientale tra i sostenitori di una 
o due nature di Cristo non si sarebbe più ricomposta. 


LETTURA 


La lettera di Ario a Eusebio di Nicomedia è un testo di importanza fonda- 
mentale, anche se non si distingue per doti stilistiche, perché contiene la sua dot- 
trina nella formulazione più libera e radicale. Egli si oppone all'affermazione del- 
la coeternità del Figlio perché per lui significa postulare due ingenerati. Si oppo- 
ne parimenti all'affermazione che il Figlio derivi dalla sostanza del Padre, perché 
immagina una generazione alla maniera umana. Riporta, non si sa con quanta 
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cura, alcune affermazioni di Alessandro di Alessandria. Nomina quindi una serie 
di vescovi a lui favorevoli e tre vescovi favorevoli ad Alessandro, che sospetta di 
sabellianismo. Alla fine si richiama all'insegnamento di Luciano di Antiochia. 
Da queste e simili prese di posizione, che interpretavano, sia pure estremizzando- 
la, una lunga tradizione teologica, si origina una controversia che dura per un 
secolo e oltre. 

Il secondo brano, tratto dalla Vita di Antonio di Atanasto, si sofferma sulle 
tentazioni demoniache che diventeranno un topos agiografico. 


Lettera a Eusebio di Nicomedia di Ario 


AI signore Eusebio, amatissimo uomo fedele a Dio e di retta fede, da parte 
di Ario, perseguitato da papa Alessandro ingiustamente a causa della verità che 
vince su tutto e che anche tu difendi, salute nel Signore. 

Poiché il padre Ammonio veniva a Nicomedia, mi è sembrato opportuno e 
doveroso salutarti per suo tramite e insieme rammentarti l'affetto in te innato e 
la buona disposizione che hai verso i fratelli in grazia di Dio e del suo Cristo, 
dato che il vescovo aspramente ci tormenta, ci perseguita e usa contro di noi 
ogni mezzo, sì che ci ha scacciato dalla città quali uomini senza Dio, Il motivo è 
che noi non siamo d’accordo con lui che afferma pubblicamente: «Sempre Dio 
sempre il Figlio, insieme il Padre insieme il Figlio, il Figlio coesiste con Dio sen- 
za essere stato generato, generato da sempre, ingenerato-generato. Né nel\pen- 
siero né di un solo istante Dio precede il Figlio. Sempre Dio sempre il Figlio. Il 
Figlio deriva proprio da Dio». 

E poiché Eusebio, il tuo collega di Cesarea, Teodoto, Paolino, Atanasio, 
Gregorio, Aezio e tutti gli orientali affermano che Dio, senza avere inizio, pree- 
siste al Figlio, tutti sono condannati, eccetto Filogonio, Ellanico e Macario, ere- 
tici ignoranti i quali sostengono uno che il Figlio è eruttazione, un altro emissio- 
ne, un altro ingenerato insieme col Padre. 

Tali empietà non possiamo neppure stare a sentire, anche se gli eretici ci 
minacciano mille morti. Ma noi che cosa affermiamo, pensiamo, abbiamo inse- 
gnato e insegniamo? Il Figlio non è ingenerato, né in alcun modo è parte dell’in- 
generato né deriva da un sostrato: ma per volere e decisione del Padre è venuto 
all'esistenza prima dei tempi e dei secoli, pienamente Dio, unigenito, inalterabi- 
le. E prima di essere stato sia generato sia creato sia definito sia fondato non esi- 
steva. Infatti non era ingenerato. Veniamo petseguitati perché abbiamo detto: 
«Il Figlio ha principio mentre il Padre è senza principio». Per questo siamo per- 
seguitati, e perché abbiamo detto: «Deriva dal nulla». Così abbiamo detto, in 
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quanto non è né parte di Dio né deriva da un sostrato. Per questo siamo perse- 
guitati. Il resto tu lo sai. 

Ti auguro di star bene nel Signore, memore delle nostre affermazioni, Euse- 
bio veramente collucianista [tr. M. Simonetti]. 


Dalla Vita di Antonio di Atanasio 


Il diavolo, sciagurato, si adattava a prendere di notte forme muliebri e a imi- 
tarne ogni portamento pur di trarre in inganno Antonio; ma questi, pensando a 
Cristo e riflettendo alla nobiltà e alla spiritualità che l’anima acquista in lui, spe- 
gneva l’ardore della diabolica illusione. Di nuovo il nemico suggeriva la soavità 
del piacere, ma egli, sdegnato e contristato, meditava la minaccia del fuoco e il 
tormento del verme, e, contrapponendo questi pensieri, poteva passar senza 
danno attraverso le tentazioni: l'avversario ne rimaneva sempre svergognato. 
Colui che aveva sognato di diventare simile a Dio, restava ora canzonato da un 
giovanetto; e chi si credeva più potente che la carne e il sangue, era ributtato da 
un uomo rivestito di carne. Con Antonio infatti stava il Signore, che si fece car- 
ne per noi e diede al corpo la vittoria contro il diavolo, sicché chi combatte dav- 
vero, deve dire: Nor sono io, ma è la grazia di Dio con me (1Cot 15,10). Final- 
mente, non potendo neppure così vincere Antonio e vedendosi respinto dal cuo- 
re di lui, quel dragone facendo scricchiolare i denti e come fuori di sé gli si 
mostrò anche visibilmente qual è nella sua mente, cioè come un ragazzo tutto 
nero, e senza più assalirlo con pensieri, ma avvilito come chi si sente vinto, quel- 
l’ingannatore con voce umana diceva: «Molti io ho ingannati e moltissimi abbat- 
tuti, ma adesso che ho voluto fare con te come con gli altri, non ci sono riusci- 
to». Antonio chiese: «Chi sei tu che mi parli così?». E subito quello rispose con 
voce lamentosa: «Io sono amico dell’impurità, io cerco di propagarla e contro i 
giovani adopero le sue seduzioni e mi chiamo spirito d’impurità. Quanti ne ho 
ingannati, che pur volevano essere puri! Quanti che vivevano castamente, ne ho 
pervertiti con i miei stimoli! Io son quello per cui il profeta rimprovera i pecca- 
tori dicendo: Vi siete lasciati fuorviare dallo spirito d’impurità (Os 4,12). Io li ho 
fatti cadere. Sono io che t'ho dato tanto fastidio, e che tante volte sono stato 
ributtato da te». Allora Antonio, ringraziato il Signore e reso più sicuro contro 
il demonio, gli disse: «Come sei spregevole! Sei nero di mente e debole come un 
ragazzo. D'ora in poi non farò più caso di te. Il Signore è mio aiuto, e io disprez- 
zerò i miei nemici». Udite tali parole, quel negro fuggì spaurito e timoroso anche 
di accostarsi a tale uomo (cc. 5-6) [tr. B. Borghini]. 
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XII 
I Cappadoci 


1. LA CRISI DELLA TRADIZIONE ASIATICA 


La tradizione asiatica, che aveva avuto un grande essor con Giustino, 
Melitone, Ireneo nella seconda metà del II secolo, già nel III appare in 
ribasso, in quanto priva di nomi di rilievo: l’unico che conosciamo verso 
la fine del secolo, quello di Metodio di Olimpo, ci ha permesso di 
rilevare (cf. sopra, p. 169) una mescolanza non sempre bene amalgamata 
di elementi tradizionalmente asiatici con evidenti prestiti origeniani. Che 
l’influsso di Origene, allargandosi fin qui, abbia provocato un qualche 
stato di crisi ci è attestato anche dall’esplicita presa di posizione 
antiorigeniana di Marcello di Ancira (cf. sopra, p. 272), che rimprovera 
all’Alessandrino le sue derivazioni platoniche. Dal canto suo Marcello, 
come abbiamo visto, aveva radicalizzato la tendenza monarchiana 
sempre vitale nella riflessione trinitaria in Asia spingendosi a esiti tali da 
incorrere nella condanna sinodale. Con questa condanna, cui non molto 
dopo avrebbe fatto seguito quella di Fotino, discepolo e continuatore 
della sua dottrina, il monarchianismo vero e proprio appare 
completamente defunto. Prima di morire, però, aveva travasato qualcosa 
di sé nel Simbolo niceno, sì che d’ora in poi intorno a questo testo si 
sarebbero concentrate in oriente le residue simpatie monarchiane. Per 
quanto riguarda la tradizione asiatica, il suo ultimo orgoglioso colpo di 
coda nel IV secolo fu dovuto ad Apollinare di Laodicea, che 
esamineremo in seguito (cf. sotto, p. 350). 
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2. BASILIO DI ANCIRA 


A succedere a Marcello sulla cattedra episcopale di Ancira fu 
chiamato Basilio, un esponente della linea eusebiana, insieme antiariana 
e antinicena, che nel 358, di fronte da una parte alla ripresa 
dell’arianesimo radicale con Aezio e subito dopo con FEunomio, e 
dall’altra al rilancio dell’hormzoousios niceno ad opera di Atanasio, cetcò 
di ribadire, nella sinodo ancirana del 358, la linea mediana impostandola 
sull’affermazione dell’homoiousios, cioè che il Figlio è simile al Padre 
secondo la sostanza. A lui dobbiamo due documenti dottrinali in questo 
senso, composti nel 358 e nel 359 e tramandati a noi da Epifanio. 

Girolamo ricorda di Basilio uno scritto Cortro Marcello, andato 
perduto, e uno Su//a verginità. Questa seconda opera, che si credeva 
anch'essa perduta, deve essere identificata con un trattato Sulla vera 
purezza nella verginità erroneamente tramandato sotto il nome di Basilio 
di Cesarea e felicemente restituito (Cavallera) al Nostro agli inizi del 
2900. Quest'opera subisce tuttora una sorte strana: se ne riconosce 
l’importanza perché, insieme con il Simposio di Metodio, è fra le prime 
monografie dedicate a una virtù particolarmente celebrata dai cristiani 
ed è stata dimostrata la sua influenza sull'omonimo scritto del Nisseno, 
ma non viene studiata in modo approfondito (manca ancora un’edizione 
critica aggiornata), forse perché i moderni continuano ad avere una sorta 
di pruderie nei confronti di uno scritto tanto esplicito nel fornire dettagli 
fisiologici e nel descrivere condizioni patologiche, come le conseguenze 
negative della castrazione: Basilio del resto era un medico e alla sua 
opera non è estraneo un certo umanesimo ippocratico. Nell’in- 
troduzione Basilio prende le distanze da un puro elogio della verginità, 
ma dice di voler spiegare in che cosa essa consista e quali siano le 
condizioni per attuarla veramente: questo scrupolo di verità presiede le 
singole parti, anche nei tratti scabrosi. 

Riassumiamo brevemente il contenuto. La verginità, che rende simili 
all’incorruttibilità di Dio, procede dall’anima verso il corpo, perché è la prima a 
essere incorruttibile: quindi innanzitutto la vergine deve custodire pura l’anima, 


vincendo le affezioni che derivano dalla naturale attrazione verso l’altro sesso e dai 
piaceri dei sensi. Ogni eccessiva mortificazione fisica è dannosa e controproducente 
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perché, indebolendo il corpo) alla lunga trascina l’anima a essere impedita dalla 
malattia; d’altra parte la mortificazione fisica non preserva dai vizi che derivano dalla 
perversione della volontà, dall’ipocrisia e dagli altri mali dell'anima. Basilio si fonda 
su una visione armoniosa del rapporto corpo-anima per delineare il quadro della 
«vera verginità». A tal fine, pur indicando i mali del matrimonio, prende le distanze 
dall’encratismo dichiarando la liceità delle nozze e non identificando il peccato dei 
protoplasti con la congiunzione carnale. Ripercorrendo il racconto protologico, 
Basilio mutua da Platone la teoria dell’androginia originaria, che combina con il rac- 
conto genesiaco, per cui il desiderio erotico proviene dalla ricerca di ripristinare 
l'unione con l’altra metà. L’istinto sessuale è dunque insito nella natura umana. La 
verginità, essendo un superamento delle naturali tendenze umane, non è un obbligo 
prescritto da Dio, ma è frutto di una libera scelta costantemente rinnovata: per cui è 
da riprovare l’autocastrazione, che anzi moltiplica, con l’impotenza sessuale a livello 
fisico, il desiderio intimo. Basilio raccomanda quindi alle vergini di stare attente agli 
eunuchi e si giustifica per essersi addentrato nei particolari della natura maschile 
protestando che le vergini non sono bimbette, ma, secondo il precetto evangelico, se 
pur devono essere semplici come colombe, sono tenute anche a essere prudenti 
come serpenti. 


Lo stile di Basilio si adegua all'intento didattico: abbonda di 
locuzioni esplicative; la frase è costruita semplicemente, con una certa 
monotonia, poche le subordinate. 


3. BASILIO DI CESAREA DI CAPPADOCIA 


La Cappadocia, regione interna dell’Asia Minore scarsamente aperta 
all’influsso ellenistico, fu cristianizzata a partire dal III secolo per impulso 
soprattutto di Gregorio il Taumaturgo (cf. sopra, p. 166). Nel IV secolo 
questa regione fu una vera fucina di partigiani di Ario: Asterio il Sofista, 
i vescovi di Alessandria Gregorio il Cappadoce e Giorgio, Eunomio, 
Aussenzio di Milano. È chiaro che non si è trattato di una coincidenza 
casuale, anche se, per carenza di documentazione, non ci è possibile 
precisare una motivazione: si può solo ipotizzare alla lontana la 
radicalizzazione di un influsso origeniano che potrebbe rimontare a 
Firmiliano di Cesarea di Cappadocia, che dell’Alessandrino era stato 
grande amico, e che sarebbe stato radicalizzato a causa dei contrasti con 
i monarchiani ai quali abbiamo accennato a proposito di Gregorio il Tau- 


3. Basilio di Cesarea di Cappadocia 309 


maturgo. Di contro, nella seconda metà del IV secolo in questa regione 
fuori mano vengono alla ribalta della storia tre personaggi legati tra loro 
da vincoli di sangue e di affetto: Basilio, il fratello Gregorio di Nissa e 
l’amico dell’uno e dell’altro Gregorio di Nazianzo. Entrati nel vivo dei 
contrasti e dei problemi che agitavano l'Asia Minore e tutto l’oriente, essi 
operarono in complesso concordemente, nonostante varie sfasature, al 
comune intento di restaurare l’ortodossia in senso antiariano e 
antimonarchiano, elaborando la formula che, col conciliare la 
tradizionale dottrina delle tre ipostasi con il credo niceno, rappresentò il 
definitivo esito dottrinale della lunga controversia trinitaria. Di alta 
estrazione sociale e perciò di raffinata educazione, e nel contempo 
cresciuti in famiglie profondamente cristiane le cui tradizioni risalivano a 
Gregorio il Taumatutgo, essi realizzarono l’ideale di un cristianesimo 
colto, che sapesse accettare tutto ciò che c’era di valido nell’ellenismo, 
senza per questo sfigurare le linee portanti del messaggio cristiano, in una 
sintesi che sarebbe rimasta paradigmatica per la cristianità orientale. 
Basilio, nato intorno al 330 a Cesarea di Cappadocia, ricevette la prima 
formazione religiosa ad opera soprattutto della nonna Macrina seniore. Ebbe 
un'accurata educazione letteraria grazie al padre Basilio seniore, un retore famoso 
all'epoca. Successivamente si recò per perfezionarsi a Costantinopoli e ad Atene, ove 
strinse amicizia col corregionale Gregorio di Nazianzo. Tornò in patria verso il 356, 
non prima di aver fatto un lungo viaggio che lo portò a contatto con i monaci del 
deserto egiziano, ma anche con quelli di Palestina, Siria e con l’esperienza ascetica 
di Eustazio di Sebaste, fondatore del cenobitismo in Armenia e fautore di un 
evangelismo radicale. Ricevette quindi il battesimo e, distribuiti i suoi beni ai poveri, 
si ritirò a vita monastica in un’amena località del Ponto, Annisa, presso il fiume Iris, 
di proprietà della sua famiglia. La vocazione ascetica era in realtà condivisa dai più 
stretti parenti: la madre Emmelia e la sorella maggiore Macrina iuniore erano con lui. 
Il fratello Naucrazio professò invece, fino alla morte prematura, un’ascesi più rigida 
e solitaria. Basilio invitò pure Gregorio Nazianzeno, che accettò dopo alcune 
esitazioni, e altri amici. Quasi in parallelo inizia l'impegno ecclesiale: già il vescovo 
Dianio di Cesarea di Cappadocia lo consacra lettore nel 360. La sua opera fu 
richiesta anche dal successore Eusebio, che Basilio, ordinato presbitero, coadiuvò 


non senza contrasti nel ministero, così come non senza contrasti fu chiamato a 
succedergli nella carica nel 370. 


Soltanto nove anni Basilio fu vescovo e metropolita della Cappadocia 
ma, nonostante la salute malferma, operò in tutti gli ambiti dell’attività 
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demandata al suo ufficio con tale efficacia da lasciare dovunque un’orma 
profonda. Riordinò radicalmente la vita monastica, frenandone gli 
svariati eccessi e piegandola a regolari ritmi di preghiera e di lavoro; 
esercitò un’intensissima attività caritativa sia esortando duramente i 
ricchi a far parte del loro superfluo ai molti che allora mancavano 
dell’indispensabile per vivere sia provvedendo di persona: sintesi 
esemplare di questa attività organizzativa e caritativa fu la fondazione di 
quella che giustamente sarebbe stata chiamata Basiliade, un sobborgo di 
Cesarea organizzato a città ospedaliera e assistenziale col suo complesso 
di monasteri, ospedali, ospizi e il relativo indotto; si dedicò con l’azione 
politica e con l’attività letteraria a risanare la disastrata situazione 
politico-religiosa della sua regione e di quelle circonvicine, con risultati 
che sarebbero stati decisivi al fine di risolvere la controversia ariana col 
corollario degli altri contrasti dottrinali che su quella si erano innestati. 

Per poter valutare tale attività è indispensabile premettere un minimo 
di contestualizzazione storica. Quando Basilio cominciò ad avere un 
ruolo nella politica religiosa del tempo, la situazione in oriente era 
quanto mai confusa: agli estremi opposti si collocavano gli ariani radicali 
(= anomei), capeggiati da Eunomio, e i niceni intransigenti (= 
veteroniceni), cioè quelli che continuavano a parlare, come di una sola 
sostanza, così di una sola ipostasi del Padre e del Figlio; subito dopo gli 
anomei, sullo stesso versante, si collocavano gli ariani moderati (= omei), 
allineati sulla formula riminese del 359 che definiva il Figlio 
genericamente simile al Padre; in posizione intermedia fra il polo degli 
ariani moderati e quello opposto dei veteroniceni si collocava la 
maggioranza dell’episcopato orientale (= omeusiani), avversa alle due 
frange degli ariani e dei veteroniceni ma non concorde al suo interno 
quanto ad affermazione positiva di dottrina, al di là della tradizionale 
affermazione di ipostasi distinte del Padre e del Figlio: infatti alcuni 
vescovi si erano schierati col vescovo di Antiochia, Melezio, che nel 363 
aveva accettato l’homzoousios niceno ma specificando che esso andava 
inteso nel senso che il Figlio è simile al Padre secondo la sostanza, cioè 
con significato diverso rispetto a quello del credo niceno, mentre altri 
non avevano accettato neppure questo accomodamento e continuavano 
la vecchia linea eusebiana, ribadita ad Antiochia nel 341. 
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L'insorgere della questione dello Spirito Santo aveva ulteriormente 
frammentato questo variopinto schieramento, nel senso che, mentre 
ariani e filoariani ne negavano la divinità e i veteroniceni l’affermavano, 
nel partito intermedio c’era chi l’affermava e chi la negava (= 
pneumatomachi o macedoniani). Di fronte a tale varietà di opinioni tra 
loro in contrasto l’imperatore Valente aveva riesumato la politica 
centrista che era stata di Costanzo e aveva ribadito la validità 
dell’anodina formula riminese del 359, favorendo soprattutto il partito 
degli omei capeggiato dal vescovo di Costantinopoli, Eudossio. Si 
aggiunga che i contrasti dottrinali spesso degeneravano in questioni 
personali, soprattutto per l’ambizione di certi vescovi che li sollecitava a 
esaltare l’importanza della propria sede a detrimento di quelle vicine. 

Basilio si era formato dottrinalmente in ambienti di centro, ostili sia 
agli ariani di ogni osservanza sia ai veteroniceni: aderì perciò alla 
posizione di Melezio, in quanto aperta all’accettazione del Simbolo 
niceno, e mentre cercava di giustificare questa scelta politica anche a 
livello di dottrina cominciò un’intensa azione tesa a recuperare al partito 
meleziano adesioni soprattutto negli ambienti di centro. Mentre 
chiudeva recisamente a danno dei veteroniceni, da lui considerati 
monarchiani, Basilio indirizzò la sua apertura in modo particolare verso 
Eustazio, l’influente vescovo di Sebaste col quale egli era in rapporti 
particolarmente stretti dai tempi di Annisa: proprio Eustazio lo aveva 
molto aiutato nella riforma delle istituzioni monastiche da lui intrapresa. 
Ma dopo un iniziale successo, Eustazio si staccò clamorosamente da 
Basilio, spostandosi verso posizioni filoariane e dando inizio a un’aspra 
polemica contro di lui. 

In effetti l’attività di Basilio sul piano politico, accanto a 
significativi successi, andò incontro anche a dolorosi smacchi, perché 
l’essersi collocato in posizione intermedia gli procurava ostilità sia da 
destra sia da sinistra. Quando Basilio morì, all’inizio del 379 (non 
sembra si possa accettare una proposta alternativa al 377), la sua azione 
politica in complesso sembrava aver riscosso poco successo, ma il seme 
da lui gettato non era affatto rimasto sterile e avrebbe fruttificato in 
tempi molto brevi: il concilio di Costantinopoli del 381 avrebbe infatti 
segnato il successo postumo, come della riflessione dottrinale, così 
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anche della politica di Basilio, destinato a passare alla storia come il 
Grande. 

In ambito dottrinale Basilio dettò due scritti di ampio respiro, i tre 
libri Contro Eunomio e il trattato Sullo Spirito Santo. Il Contro 
Eunomio fu composto intorno al 364, quando Basilio era ancora 
presbitero, e si presenta come sistematica confutazione dell’ Apologia 
di Eunomio, che viene riportata quasi per intero; passo per passo: 
Basilio si sofferma soprattutto a contestare l’affermazione eunomiana 
che l’aghennesia, cioè l'essere ingenerato, fosse qualità distintiva della 
divinità, sì che il Figlio, in quanto generato dal Padre, non poteva 
parteciparvi. Con una dotta disamina sul valore dei nomi Basilio 
dimostra che l’aghennesia definisce soltanto uno dei vari aspetti della 
divinità: di conseguenza l’essere questo un carattere distintivo del 
Padre non impedisce che il Figlio, pur non partecipandone, sia 
anch'egli Dio, in quanto generato realmente dal Padre e partecipe di 
tutte le sue prerogative. Il terzo libro dell’opera, molto più breve dei 
primi due e aggiunto dopo un certo intervallo, è dedicato al tema dello 
Spirito Santo: Basilio contesta che lo si possa considerare soltanto 
come una creatura e lo accosta al mondo della divinità, anche se su 
svariati interrogativi egli resta ancora incerto. Forse la consapevolezza 
che su questo argomento c’era molta discordia tra gli omeousiani gli 
aveva suggerito di non approfondirlo. 

Queste incertezze appaiono rimosse nel trattato Sullo Spirito Santo, 
composto vari anni dopo, nel 375, e dedicato ad Anfilochio d’Iconio: 
Basilio evita di definirlo esplicitamente Dio, soprattutto per non urtare 
quanti su questa qualifica erano ancora incerti, ma tutto il suo discorso 
è mirato proprio alla dimostrazione che lo Spirito Santo, in quanto gode 
di tutte le prerogative e le perfezioni della divinità, e soprattutto degli 
stessi onore e gloria (isotizzia) per cui è connumerato con le altre due 
ipostasi divine e non sottonumerato, deve essere considerato partecipe 
della divinità allo stesso livello del Padre e del Figlio. I due scritti 
costituiscono due momenti essenziali dell'itinerario dottrinale di Basilio 
ma non sono affatto sufficienti a definirlo interamente: a questo fine ci 
soccorrono soprattutto alcune lettere del suo vastissimo epistolario: tra 
le altre, la 9 e la 361, anteriori al Contro Euromio, la 125, intermedia tra 
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le due opere, le 210, 214, 236, che risalgono agli ultimi anni di Basilio, 
così come l’omelia 24. 

Basilio, cui spettò il merito di risolvere l’aggrovigliato puzzle 
dottrinale costituito dal giustapporsi, tra gli anni 350 e 360, di diverse 
proposte tutte avverse all’arianesimo radicale ma tra loro contrastanti, si 
era formato dottrinalmente negli ambienti di centro, che abbiamo 
definito omeousiani, non meno antiniceni che antiariani. Anch’egli dopo 
il 362 si pose il problema di come conciliare l’borzoousios niceno, che 
ormai si presentava come un dato di raccordo tra alcuni spezzoni dello 
schieramente antiariano, con la dottrina delle diverse ipostasi del Padre, 
del Figlio e dello Spirito Santo: ma mentre Atanasio e Melezio, pur su 
basi diverse, si accontentavano di giustapporre i termini del puzzle con 
mera finalità politica, senza nemmeno tentare di incastrare i pezzi l’uno 
nell’altro, Basilio affrontò il problema a livello di teoria e lo risolse 
tramite un percorso che lo impegnò per svariati anni. Il punto di 
partenza era quello del simile secondo la sostanza (homzotos kat ousian) 
di Basilio di Ancira e degli omeousiani: esso assegnava a ousia il 
significato di sostanza individuale (= prima ousia aristotelica), 
coincidente con quello di ipostasi, e perciò affermava ousze e ipostasi 
distinte del Padre e del Figlio, in contrasto col Simbolo niceno, che 
affermava un'ousîa e un’ipostasi comune al Padre e al Figlio. Il primo 
passo verso la soluzione Basilio lo fa nel Cortro Eunomio, in quanto 
sposta ousia dal significato individualizzante della prima ozsiz 
aristotelica a quello generalizzante della seconda ousia aristotelica, pla- 
tonicamente intesa come sostanza reale: ousi4 indica quindi ciò che c’è 
di comune nel Padre e nel Figlio, cioè la divinità, mentre ognuno dei due 
si specifica per essere uno padre e l’altro figlio. Ma nel Simbolo niceno 
si era definita del Padre del Figlio non soltanto un’ousia ma anche 
un’ipostasi: l'affermazione contrastava la dottrina tradizionale delle tre 
ipostasi trinitarie, sì che Basilio, in imbarazzo, per il momento rinuncia 
a far quadrare la sua intuizione con quella dottrina. La soluzione è 
proposta nell’epistola 125, in cui Basilio sostiene che nel Simbolo niceno 
si erano attribuiti a ousza e a ipostasi significati distinti: la dimostrazione 
è del tutto speciosa, ma tanto bastava perché Basilio avesse le mani libere 
per portare avanti la sua proposta, nella quale, data la crescente 
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importanza del tema, comprende anche lo Spirito Santo. Nelle lettere 
214 e 236 Basilio propone la formula completa, che conciliava 
l’bomoousios niceno con la dottrina delle tre ipostasi e fondava il 
neonicenismo: l’unica ousia (= sostanza, natura) definisce la divinità 
comune alle tre ipostasi; esse si specificano l’una nei confronti dell’altra, 
il Padre per essere padre, il Figlio per essere figlio, lo Spirito Santo per 
il potere santificante. Per tutto il resto le tre ipostasi sono perfettamente 
uguali. I due Gregori avrebbero precisato meglio le proprietà specifiche 
delle ipostasi, l'essere ingenerato per il Padre, l’essere generato per il 
Figlio, il procedere dal Padre per tramite del Figlio per lo Spirito Santo: 
ma già in Basilio tutto l'essenziale era stato detto. 

Il trattato dettato a tavolino fu per Basilio espressione letteraria non 
usuale, perché egli preferì mezzi di comunicazione più diretti: l’omelia e 
la lettera. Mentre in ambito dottrinale le omelie, eccetto la 24 e la 16 sul 
prologo di Giovanni, presentano solo significato accessorio a confronto 
degli scritti sopra menzionati, è di carattere omiletico tutta la 
produzione esegetica, peraltro non sovrabbondante, di Basilio. Vi fanno 
spicco le nove omelie Sull’esamzerone, cioè dedicate all’interpretazione di 
Gen 1 in cui è descritta la creazione del mondo e dell’uomo in sei giorni, 
ma Basilio si è fermato prima di trattare quest’ultimo argomento. Le 
nove omelie furono predicate — oggi si pensa verso gli ultimi tempi 
dell’episcopato — in soli sei giorni, un vero tour de force, anche sotto 
l'aspetto stilistico, perché la forma espressiva vi è elaboratissima. 
L'interpretazione del testo biblico è completamente letterale e non 
mancano alcune prese di posizione nettamente antiallegoriste. Quando 
Basilio era giovane, aveva probabilmente curato col Nazianzeno 
l'allestimento di un’antologia di scritti origeniani, la Philocalia (cf. sopra, 
p. 146), tra i quali è compresa la trattazione teorica sull’interpretazione 
del testo biblico contenuta nel libro IV de I principi, vera e propria sagra 
dell’allegorismo; e dal contrasto tra questa giovanile predilezione e il 
tardo letteralismo del Su/l’esazzeroze, alcuni hanno dedotto un itinerario 
ermeneutico che avrebbe spinto Basilio, evidentemente per effetto della 
polemica antiallegorista degli antiocheni (cf. sotto, p. 359), ad 
abbandonare l’iniziale adesione al modulo interpretativo origeniano per 
approdare a quello letteralista antiocheno. Peraltro, nelle tredici omelie 
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sui Salmi, predicate in tempi e luoghi diversi, Basilio non manca di 
allegorizzare, anche se solo sporadicamente; e in spunti teorici che si 
leggono qua e là nei suoi scritti egli appare convinto dell’insufficienza 
del puro letteralismo biblico. Senza escludere del tutto una certa presa 
di distanza del Basilio maturo dal modulo ermeneutico origeniano, 
crediamo che il deciso letteralismo del Sull’esamzerone vada piuttosto 
messo in relazione col particolare contenuto del testo biblico 
interpretato, il racconto della creazione del mondo, un passo cioè di 
grande importanza dottrinale che i manichei utilizzavano ai fini della 
loro polemica antiecclesiale. In complesso Basilio, che sembra aver fatto 
esegesi solo occasionalmente 0, comunque, non in modo sistematico 
come il fratello Gregorio, ci appare propenso ad applicare un modulo 
ermeneutico piuttosto eclettico, come il più confacente alla varietà sia 
dei testi da interpretare sia delle occasioni in cui essi venivano 
interpretati. 

Oltre alle omelie esegetiche ce ne restano DIGO altre di Basilio, 
di argomento vario, di cui 23 possono essere ritenute autentiche. Sono 
tutte connesse con la sua attività pastorale e ne rispecchiano i vari aspetti 
e interessi. Diverse sono ispirate dal tema dell’usura e del cattivo/buon 
uso della ricchezza, reso di pressante attualità dalla grave carestia che 
aveva in quegli anni ancor più aggravato la già precaria condizione di 
molti indigenti. È qui che Basilio raggiunge il vertice della sua 
eloquenza, dove tutti gli artifici della retorica hanno lo scopo di rendere 
quanto più possibile parlante la rappresentazione di chi è ridotto alla 
disperazione e di chi odiosamente specula e si arricchisce ancora di più, 
sfruttando a suo vantaggio tanta sofferenza. Altre omelie, dedicate a 
rappresentare e biasimare i vizi più correnti tra gli uomini (ira, invidia, 
avidità), presentano pagine di grande finezza psicologica. Il massimo 
dell’apparato retorico si ha nei panegirici in onore dei martiri — Barlaam, 
Gordio, Mamante, i 40 martiri di Sebaste. Il culto dei martiri aveva 
ormai raggiunto livelli di parossistico fanatismo, sì che occasioni del 
genere erano attesissime e ci si aspettava dall’oratore il massimo del 
virtuosismo. Basilio è stato il primo ad avvertire una certa incongruenza 
nel mettere a frutto i lenocini della vecchia retorica per glorificare gli 
eroi dei tempi nuovi: ma la nuova retorica da lui auspicata è rimasta una 
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pia illusione ed egli per primo ha fatto sfoggio, con abilità difficilmente 
uguagliabile, degli strumenti retorici al cui uso la raffinata educazione 
quanto mai tradizionale di cui aveva fruito lo aveva perfettamente 
abilitato. 

In altro ambito letterario ci porta un breve scritto indirizzato da 
Basilio a due suoi giovani parenti che si accingevano a frequentare la 
scuola, Esortazione ai giovani sui modi di trarre profitto dalla letteratura 
pagana. Anche se ormai l’impero era profondamente cristianizzato, la 
scuola rimaneva pagana perché fondata sullo studio dei tradizionali 
scrittori classici: Omero, Demostene, Tucidide, ecc. Peraltro, Basilio è 
convinto della fondamentale utilità di tale scuola in quanto capace di 
impartire un insegnamento tecnicamente adeguato ad avviare al difficile 
studio della Scrittura e insieme di porgere ai giovani tanti passi di poeti, 
storici, filosofi che invitavano all’esercizio delle virtù. Dato però che in 
questi scrittori si trova il male misto col bene, bisogna saper discernere, 
prendere la rosa ed evitare la spina. In pratica, non essendo possibile 
modificare la scuola, è opportuno scegliere con attenzione il maestro, 
possibilmente un maestro cristiano in grado di operare sugli autori 
classici la selezione auspicata da Basilio. Il successo di questo scritto 
d'occasione fu enorme: per più di un millennio la ratio studiorum di 
Costantinopoli si sarebbe esemplata su questi principi. 

Abbiamo avuto già occasione di ricordare alcune lettere di Basilio: 
esse fanno parte di un imponente corpus epistolare di più di 300 pezzi, 
che già Gregorio Nazianzeno cominciò a raccogliere e che presto 
divennero modello di tale genere. Abbracciano un periodo di tempo che 
va dal definitivo ritorno di Basilio in Cappadocia sino alla morte: la loro 
cronologia, come anche il problema dell’autenticità di alcune, 
impegnano tuttora gli studiosi. La raccolta è composita, nel senso che 
comprende lettere dei più vari argomenti e, conseguentemente, redatte 
con diverso impegno letterario: si passa dalla lettera di raccomandazione 
e dallo scambio di notizie a testi impegnati sia pastoralmente sia 
dottrinalmente, di argomento esegetico, teologico, normativo. È perciò 
qui che noi veniamo a diretto contatto con tutti gli aspetti della 
poliedrica personalità di Basilio: con lo stilista scaltrito, che sa scrivere 
di futili argomenti con raffinata leggerezza come volevano le norme di 
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quel genere letterario allora tanto in voga; con l’uomo politico, che 
instancabilmente intesse una trama di rapporti con personalità influenti 
in quelle regioni; con l’uomo di chiesa, quotidianamente impegnato in 
una defatigante attività pastorale; con l’uomo di dottrina, che consegna 
a brevi testi le sue più felici intuizioni. Conosciamo i suoi successi e le 
sue delusioni, i momenti di crisi e di abbandono, anche il suo intimo 
confidarsi quando corrisponde con gli amici più stretti, Eusebio di 
Samosata e Anfilochio d’Iconio. Apprezziamo più in generale la 
complessità della situazione politico-religiosa di gran parte dell'Asia 
Minore con i tanti retroscena e la fittissima rete di rapporti personali con 
personaggi maggiori e minori attraverso la quale si veniva dipanando, 
con alterno esito, l’azione basiliana tesa a compattare l’episcopato di 
quelle regioni contro le sollecitazioni centrifughe provenienti da 
direzioni diverse: è grazie a queste lettere che possiamo seguire passo per 
passo le varie fasi della crisi del rapporto di Basilio con Eustazio di 
Sebaste, i difficili contatti con i veteroniceni di Nicopoli, gli infruttuosi 
tentativi di sensibilizzare la sede romana riguardo ai complessi problemi 
che travagliavano la cristianità d'Asia. Va da sé che questo epistolario 
costituisce un’autentica miniera di notizie per la conoscenza del vissuto 
quotidiano, spesso drammaticamente precario, di quel tempo in tutte 
quelle regioni. 

Una parte rilevante della produzione letteraria di Basilio è rappresentata da 
scritti di argomento ascetico. In precedenza, delineandone sommariamente il profilo 
biografico, abbiamo messo in evidenza l’importanza dell’ideale monastico nella 
formazione della complessa personalità di Basilio. Un ideale perseguito nei viaggi 
giovanili e nella frequentazione con personaggi di spicco quali Eustazio di Sebaste, 
ma soprattutto nella ricerca della pratica attuazione di una vita che Basilio, attraverso 
un percorso di maturazione, arriva a concepire non come separata, ecclesialmente ed 
esistenzialmente, da quella del cristiano comune, bensì come pieno compimento 
delle promesse battesimali: vita quindi di ciascun cristiano che voglia essere tale, 
senza che nessuna distinzione, neppure di nome (il termine «monaco» è volutamente 
taciuto) venga fatta. Sul tema egli ha continuato a riflettere e a scrivere per tutta la 
vita, a cominciare dalla giovinezza fino agli ultimi anni dell’episcopato quando curò 
un’edizione completa dei suoi scritti ascetici, ordinandoli per argomento, e dandole 
probabilmente egli stesso il titolo di Ipotiposi (Abbozzo) di ascesi che ritroviamo nei 


manoscritti. L'edizione presenta un prologo (detto dai moderni Prologo sesto), 
contenente il piano dell’opera. Seguono: una breve trattazione Su/ giudizio; una 
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Confessione di fede; i cosiddetti Morali; infine la parte più ampia, consistente in una 
serie di domande e risposte, suddivisa in due sezioni denominate rispettivamente 
Regole ampie e Regole brevi, frutto di successive stesure e ampliamenti: i titoli 
apposti dalla tradizione non corrispondono, come vedremo, all’intenzione di Basilio. 
Tutti questi testi sono di importanza fondamentale: per ragioni di spazio ci 
soffermiamo solo sugli ultimi tre. La composizione dei Morzli risale al 360 circa. La 
loro struttura è semplice e chiara: 80 brevi enunciati (chiamati regole nei titoli) cui 
seguono una serie di passi neotestamentari illustranti l’enunciato. Nel Prologo sesto 
Basilio definisce questo scritto «una regola a partire dalle Scritture» e la definizione 
è significativa dell’intenzione di non prescrivere null'altro al di fuori di quanto viene 
dalla parola di Cristo. L'opera si rivolge in generale al cristiano: infatti sono 
comprese regole per mogli e mariti. Nel Prologo sesto Basilio così descrive l’ultima 
parte dell’Abbozzo di ascesi (cioè le Regole ampie e brevi): «Le risposte date alle 
domande dei fratelli a proposito del comune esercizio nella vita secondo Dio». 
Dunque, non regole, ma l’esito di una ricerca spirituale, in quanto la genesi delle 
Regole brevi, comprendenti 318 domande/risposte e, parzialmente, quella delle 
ampie, con 55 domande/risposte (l’insieme delle ampie e delle brevi è chiamato 
anche Grarde Ascetico), si colloca nel vivo dell’esperienza monastica, con i mille 
problemi di tutti i giorni, posti a Basilio nel corso delle sue visite alle comunità e 
annotati dai tachigrafi: che fare nei confronti di un fratello sospettato di errare: 
sorvegliarlo per coglierlo in peccato? Si può mangiare con gli eretici o coi pagani? Si 
può ridere? Alle domande che scaturiscono dal quotidiano e dalla vita comune si 
alternano domande che colgono i punti nodali dell’esperienza monastica: come 
essere sicuri della remissione dei peccati? In che cosa consiste l’astinenza? Il 
rigorismo di Basilio, nel complesso equilibrato anche se poggiante su una mentalità 
a volte lontana dalla nostra (duole scoprire che il cristiano di Basilio non possa 
ridere), ancora una volta insiste su una radice tutta evangelica. 

Sono attualmente fugati i dubbi dei Maurini sull’autenticità basiliana dell’opera 
Sul battesimo, in due libri, che nei manoscritti segue di solito l’Abbozzo di ascesi. Già 
si è visto che per Basilio il cammino della vita del cristiano è una realizzazione delle 
promesse del battesimo. Il primo libro sviluppa in tre capitoli tre concetti: bisogna 
farsi discepoli di Cristo prima di ricevere il battesimo; la vita nuova del battesimo è 
quella evangelica; il battesimo consente, con la possibilità di accedere all’eucarestia, 
la partecipazione ai misteri divini. Il secondo libro presenta una serie di domande e 
risposte, come le Regole. L’opera risente della genesi orale, ed è probabilmente nata 
in margine ai problemi dottrinali o liturgici discussi nelle comunità monastiche. La 
composizione non dovrebbe essere distanziata molto dai Moral, alla cui ispirazione 
l’opera è vicina: si è proposto da ultimo il 366. L'influsso delle opere ascetiche di 
Basilio è stato immenso, come dimostrano gli ampliamenti posteriori alla sua morte: 
esso si esercitò sulla tradizione bizantina e sulle regole occidentali, tramite la 
traduzione latina che Rufino fece di una prima redazione (detta Piccolo Ascetico) 
delle cosiddette Regole. 
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Fra le opere dubbie di Basilio ricordiamo un lungo Commento a Isaia: il testo 
appartiene comunque all’epoca di Basilio, dato che accenna agli anomei come eresia 
recente. Appare tributario in particolare di Eusebio di Cesarea e in generale 
dell’esegesi alessandrina: la terminologia esegetica, sia pure non frequente, è di 
derivazione origeniana, come anche certi procedimenti allegorizzanti quali la ricerca 
delle etimologie. Abbiamo inoltre un breve trattato Su//o Spirito Santo, fortemente 
debitore della terminologia di Plotino. La tradizione manoscritta attribuisce a Basilio 
o a Gregorio di Nissa due omelie Sull’origine dell’uomo, che appaiono come la 
continuazione delle nove omelie basiliane Sull'esamzerone. L'argomento più forte 
contro l’autenticità basiliana dal XVIII secolo in poi è la constatazione che, mentre 
le nove Sull’esazzerone sono conosciute e celebrate dai contemporanei e dalla 
posterità, nessuno parla di queste due. Non pare possibile l’attribuzione, a volte 
sostenuta autorevolmente, a Gregorio di Nissa, che sembra conoscerle e nei suoi 
scritti correggerle in alcuni punti: in ogni caso le omelie proverrebbero dalla cerchia 
di Basilio e sarebbero originate dal desiderio di completarne l'insegnamento. Gli 
ultimi editori (A. Smets e M. Van Esbroeck) propendono per la paternità basiliana. 
In una parte della tradizione manoscritta a queste due omelie si collega una terza Sy/ 
paradiso, scritta posteriormente ai Cappadoci a ulteriore completamento del ciclo. 
Sicuramente non basiliani sono il IV e V libro aggiunti per tempo ai tre autentici del 
Contro Eunomio. Riteniamo non basiliana la lettera 38 in cui è presentata in sintesi 
la dottrina trinitaria di Basilio: piuttosto che attribuirla al Nisseno, come oggi è 
opinione diffusa, pensiamo che vada assegnata a un ignoto autore appartenente 
all'ambiente cappadoce. 


Pur di costituzione debole e malaticcia, Basilio ebbe l’autentica 
tempra del capo e solo grazie a tanta energia riuscì a esplicare 
un’operosità tanto intensa in tutti gli ambiti del suo impegno sia politico 
sia pastorale sia letterario, nonché comporre in sintesi armonica 
sollecitazioni e interessi disparati: raffinata formazione classica e totale 
dedizione allo studio della Scrittura; sincera aspirazione alla vita 
monastica e impegno a pieno tempo nell’attività pastorale; capacità di 
tessere trame sottili ai più alti livelli della società politica e religiosa di 
allora e partecipe sensibilità per le tante difficoltà in cui 
quotidianamente si dibatteva la povera gente. Seppe essere in sommo 
grado uomo di azione e di pensiero, capace di esprimere i prodotti della 
sua riflessione in una prosa che è frutto della piena padronanza di tutta 
la strumentazione retorica fornitagli da un'istruzione completa, messa 
però in opera con sicuro senso del limite e perciò senza gli eccessi che si 
riscontrano nella prosa dell’amico Gregorio di Nazianzo. 
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Politicamente, una volta prese le parti di Melezio, gli restò sempre 
fedele come al massimo esponente della gerarchia ecclesiastica in 
oriente, senza ambizione di prevaricare a danno di quello, anche se per 
nascita, educazione, capacità di ogni genere gli era superiore di mille 
cubiti: proprio il continuo richiamarsi a Melezio come referente di tutta 
la sua azione politica contribuì in modo decisivo a unificare intorno a 
quello i disiecta membra dell’episcopato orientale. Infatti, pur restando 
volutamente in posizione di subordine, in realtà Basilio fu non soltanto 
la mente teologica del fronte meleziano ma anche l’effettivo artefice 
della sua politica. In lui gli orientali antiariani, indeboliti da forti 
lacerazioni interne di ordine sia ideologico sia personale e perciò in 
condizione di inferiorità di fronte alla politica di Roma, che privilegiava 
il contatto con Atanasio e i residui veteroniceni in oriente, trovarono 
finalmente il leader capace di dare consistenza insieme dottrinale e 
politica alle fragili file del neonicenismo (cf. sopra, p.315) in funzione 
primariamente antiariana ma anche avversa alla pressione occidentale e 
alessandrina, e di avviare così l'interminabile contrasto a una soluzione 
destinata a imporsi come definitiva. 


4. GREGORIO DI NAZIANZO 


Gregorio di Nazianzo nacque in Cappadocia verso il 330 da famiglia di alta 
condizione. La madre, Nonna, era cristiana e aveva indotto alla conversione il 
marito, appartenente a una setta, gli Ipsistarii, che professava un sincretismo fra 
giudaismo e paganesimo: una volta cristiano, fu presto fatto vescovo. Gregorio ebbe 
accurata educazione, perfezionata ad Alessandria, dove ebbe occasione di ascoltare 
Didimo, e ad Atene, dove strinse amicizia con Basilio. Tornato in patria più tardi 
dell'amico, fu per qualche tempo nel monastero da quello fondato ad Annisa. 
L'instabilità del suo carattere ebbe a manifestarsi appieno quando nel 362 reagì con 
la fuga all’ordinazione presbiterale cui il padre, in qualità di vescovo di Nazianzo, lo 
avrebbe costretto controvoglia, e si ritirò di nuovo nella solitudine, dove giustificò la 
sua condotta in un’Apologia per la fuga. Comunque, grazie anche ai buoni uffici di 
Basilio, la pace fu presto ristabilita ed egli tornò a Nazianzo a coadiuvare il padre. 
Molto più grave fu la crisi di alcuni anni dopo, quando Basilio, che con elezioni 
episcopali da lui predisposte cercava di rafforzare la sua posizione, indebolita in 
seguito alla divisione della regione voluta dall'imperatore Valente con conseguente 


4. Gregorio di Nazianzo 321 


costituzione della Cappadocia seconda, lo indusse a farsi consacrare vescovo di 
Sasima, piccolo centro carovanieto strategicamente importante: Gregorio dapprima 
si fece convincere dall'amico ma poi si pentì, rifiutò di raggiungere la sperduta sede 
e si ritirò prima a Nazianzo e poi in solitudine presso Seleucia (Isauria). 
Dall’incidente la familiarità dei due amici ebbe molto a soffrire. Accoglienza diversa 
fece nel 379 Gregorio alla proposta di dirigere la piccola comunità antiariana di 
Costantinopoli, da decenni piazzaforte dell’arianesimo moderato: questa volta si 
impegnò a fondo e, nonostante ostilità di vario genere, grazie al prestigio di uomo di 
lettere e alla splendida oratoria riuscì a imporre la sua personalità e a migliorare la 
condizione della sua comunità. Quando nel 381 l’imperatore Teodosio indisse un 
concilio da tenere a Costantinopoli per risolvere definitivamente la crisi ariana e le 
altre che vi erano connesse, furono invitati ai lavori vescovi in prevalenza allineati 
con Melezio, tra cui vari parenti e amici di Basilio. Rimasta vacante la cattedra 
episcopale della capitale, perché ne era stato allontanato il filoariano Demofilo, fu 
naturale rimpiazzarlo col Nazianzeno. Protestarono però i vescovi egiziani presenti, 
i quali erano in cattivi rapporti con Melezio a causa dello scisma di Antiochia (cf. 
sopra, p. 311), adducendo la precedente consacrazione episcopale di Gregorio. 
Questi, tanto più dolorosamente colpito da questa ostilità in quanto era di fatto il 
solo che allora cercasse di mettere pace tra i vescovi orientali e quelli egiziani, 
rassegnò le dimissioni. Dopo essersi congedato con un commovente e ispirato 
discorso, egli si ritirò prima a Nazianzo, per amministrare quella comunità cristiana, 
e poi ad Arianzo, dove condusse vita appartata. Morì verso il 390. 


Di carattere mobile e instabile, Gregorio non era portato alla stesura 
di trattati ampi e organici, mentre una naturale attitudine all’effusione 
estroversa, nutrita da una completa preparazione retorica, lo spingeva 
all’oratoria, attività che trovava tra l’altro immediata gratificazione 
nell’applauso del pubblico entusiasta. In un altro senso, l’egocentrismo 
tipico di un carattere come il suo, nutrito di ambizione letteraria, lo 
spingeva alla poesia, soprattutto di carattere autobiografico. Dei 45 
discorsi giunti a noi, di vario argomento, diversi hanno contenuto 
dottrinale, e tra questi meritano di essere adeguatamente segnalati i 
cinque Discorsi teologici, pronunciati durante il soggiorno a 
Costantinopoli con grande successo: in effetti per organicità di 
trattazione, sicurezza di dottrina e splendore di forma essi 
rappresentano il meglio, sotto l’aspetto letterario, di quanto fu scritto 
durante la controversia ariana. Il primo è introduttivo: lamenta 
l’asprezza del contrasto e il coinvolgimento in esso di chi, per mancanza 
di adeguata preparazione, non è adatto a trattare argomenti di dottrina 
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difficili e complessi. L’interpretazione della Scrittura e la speculazione 
teologica — egli osserva — non sono da tutti e richiedono una previa 
purificazione interiore. Il secondo discorso tratta della natura di Dio: in 
polemica con Eunomio che aveva troppo razionalizzato il contenuto 
della fede, pretendendo che la ragione umana possa arrivare a conoscere 
la natura di Dio, Gregorio ribadisce la convinzione, insieme platonica e 
cristiana, che l’uomo può giungere a riconoscere che Dio esiste ma la 
comprensione della sua natura, stante la sua assoluta trascendenza, gli 
resta preclusa. Come già Basilio, anche Gregorio insiste sull’esigenza e la 
santità del mistero. Il terzo e il quarto discorso trattano del rapporto tra 
il Padre e il Figlio: Gregorio ribadisce l’incongruenza di forzare troppo 
l'analogia della generazione umana per cercare di cogliere i caratteri di 
quella divina, preclusa alla nostra conoscenza, e propone la soluzione 
basiliana del rapporto tra l’unica sostanza divina e le tre ipostasi 
trinitarie, precisando meglio di quanto non avesse fatto Basilio i caratteri 
specifici di ognuna di esse, dati dal rapporto di origine: il Padre è 
ingenerato, il Figlio generato, lo Spirito Santo procede dal Padre. In 
questa trattazione Gregorio spesso scende ad analisi dettagliate, 
soprattutto quanto all’interpretazione dei passi scritturistici più 
importanti impegnati nella discussione. L'ultimo discorso ha per oggetto 
lo Spirito Santo, di cui Gregorio afferma, in polemica con i macedoniani 
(cf. sopra, p. 312), la piena divinità e consustanzialità con le altre due 
ipostasi, allontanandosi dal riserbo che su questo punto aveva 
conservato Basilio, soprattutto per prudenza politica ma anche per 
qualche marginale residua incertezza, che Gregorio rimuove. Come si 
vede, Gregorio in ambito di dottrina trinitaria si muove nella scia della 
riflessione di Basilio, perfezionandone gli esiti e difendendola contro 
detrattori di varia osservanza. Di suo possiamo ravvisare la maggiore 
attenzione a rilevare l’unità di Dio, una sensibilità che ebbe in comune 
con Gregorio di Nissa e che si tradusse, dopo la morte di Basilio, nel 
riuscito tentativo di recuperare alle file del loro schieramento molti dei 
veteroniceni che quello aveva risolutamente ostracizzato. 

La vera originalità dottrinale di Gregorio si manifestò a pieno nella 
polemica contro Apollinare, che Basilio aveva limitato all’indispensabile 
per motivi di opportunità politica e che però, dopo la sua morte, esigeva 
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ormai una presa di posizione più impegnata in senso dottrinale, 
Gregorio ne trattò in due lettere a Cledonio (101 e 102) e in una a 
Nettario di Costantinopoli (202), redatte tra il 382 e il 387. Apollinare 
era stato spinto ad accentuare l’unità di Cristo per esigenza soteriologica, 
basandosi sulla seguente riflessione: se dividiamo troppo in lui divinità e 
umanità, la divinità non ha partecipato alla passione e alla morte e perciò 
è rimasta estranea alla redenzione. La risposta di Gregorio presenta la 
stessa motivazione di fondo: dato che Adamo ha peccato nella sua 
integrale umanità, per poter redimere i suoi discendenti il Logos divino, 
in base al tradizionale assioma del sizzile 4 sizzili, ha assunto un'umanità 
completa, perciò non priva di ragione, come invece quello sosteneva. È 
addirittura sconcertante, dato che siamo ora solo agli inizi della nuova 
controversia, la sicurezza con cui Gregorio sa distinguere in Cristo 
l’unità del soggetto dalla duplicità della natura, anticipando di più di 
mezzo secolo la soluzione che avrebbe finito per imporsi a Calcedonia 
(451) solo dopo durissime polemiche, costose in ogni senso. 

Tra le altre orazioni le due Invettive contro l’imperatore Giuliano, 
posteriori di poco alla morte di quello, si segnalano per la violenza 
implacabile con cui tutti gli aspetti della personalità e dell’opera 
dell’imperatore sono contestati, fino al grottesco di esaltare, rispetto a 
lui, Costanzo, che pure ormai da tempo veniva etichettato come 
l'imperatore per eccellenza filoariano. C'è in questa violenza la parte 
fatta al genere letterario dello psogos, ma c’è anche la reazione al terrore 
che la politica con cui Giuliano aveva cercato di rivitalizzare il 
paganesimo potesse conseguire risultati consistenti: troppo spesso si 
considera il tentativo di Giuliano come niente più che il sogno utopico 
di un esaltato, mentre è da mettere in conto, nel giudicarlo, che il 
paganesimo era al tempo suo tutt'altro che già moribondo, e solo la 
morte prematura dell’imperatore impedì che cinquant'anni di politica 
imperiale filocristiana potessero essere messi seriamente in questione. La 
violenza della reazione di Gregorio è sicura spia del suo stato d’animo, 
che il risvolto letterariamente sensibile del suo carattere ha sollecitato 
soprattutto nel contestare la politica scolastica dell’imperatore, mirante 
ad allontanare dalla scuola i maestri cristiani in quanto non idonei 
insegnare autori pagani: abbiamo infatti visto, a proposito di Basilio (cf 
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sopra, p. 317), che solo la presenza di maestri cristiani poteva rendere 
proficua a uno scolaro cristiano la frequentazione di una scuola rimasta 
fondamentalmente pagana. 

Ricordiamo ancora la giovanile Apologia per la fuga, perché qui 
Gregorio, che era stato tacciato di debolezza ed egoismo, motivando il 
suo rifiuto a esercitare l’ufficio presbiterale col timore reverenziale 
ispirato da un compito di tale sacralità, coglie l'occasione per aggredire 
con la solita foga i religiosi indegni, accusati di aver abbracciato il loro 
stato soltanto in vista di benefici materiali, un motivo ricorrente nelle sue 
pagine. Sensibilità per le miserevoli condizioni in cui versavano molti, 
oppressi dalla povertà e dai debiti, ispira l’omelia 14, dove il quadro 
desolante della famiglia ridotta all’indigenza è delineato con ampio 
ricorso agli strumenti della retorica, che però non soffocano la 
fondamentale sincerità della pagina. 

Come Basilio, anche Gregorio ha avuto occasione di pronunciare 
molti panegirici: per festività importanti (Natale, Epifania, Pasqua), 
martiri e santi (Cipriano, Atanasio), amici e parenti. In un genere che 
invitava al dispiegamento senza limiti di ogni lenocinio retorico va 
ricordato soprattutto l'elogio funebre di Basilio, in cui è dato di cogliere, 
al di là della fluvialità encomiastica, il ricordo di un'amicizia che 
contingenze avverse avevano seriamente incrinato ma che il venir meno 
dell'amico aveva di nuovo reso presente e avvertita con commossa 
sincerità. Abbiamo già avuto occasione di ricordare alcune lettere di 
Gregorio: sono parte di un epistolario di 245 pezzi, la cui pubblicazione 
fu curata dallo stesso scrittore, e in effetti è un epistolario che nel suo 
farsi è stato essenzialmente concepito come opera letteraria. La 
differenza rispetto a quello di Basilio rispecchia esattamente quanto 
differirono tra loro i due personaggi: là dove infatti l’epistolario di 
Basilio è di fondamentale importanza per conoscete la vita religiosa 
politica, sociale, economica del suo tempo, quello di Gregorio lo è, al 
confronto, ben poco, nonostante varie lettere impegnate in senso 
dottrinale o comunque pertinenti ad avvenimenti di allora, perché vi 
prevalgono lettere di argomento personale o di modesta importanza, 
come i biglietti di raccomandazione. Sono proprio questi ultimi, in 
quanto i più adatti all’espressione raffinata, all’allusione erudita, 
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all’elegante battuta di spirito a caratterizzare l’epistolario quale opera 
concepita soprattutto come letteraria, come realizzazione concreta di 
quanto Gregorio ha esposto nella lettera 51 a Nicobulo riguardo al 
modo con cui si doveva scrivere una lettera: non sarà troppo lunga, saprà 
aderire al soggetto, sarà scritta con gusto e con moderato ricorso alle 
figure retoriche, evitando le più vistose in quanto non adatte a un genere 
in cui soprattutto ci si deve guardare dall’esagerazione. 

Posto che Gregorio volle essere soprattutto un letterato, ci appare 
naturale che abbia considerato la poesia un mezzo espressivo 
particolarmente idoneo all’effusione dei suoi sentimenti intimi e alla 
realizzazione delle sue ambizioni letterarie. Scrisse perciò molto in 
poesia, e di lui ci restano 18.000 versi ripartiti in ben 400 composizioni 
quanto mai varie per dimensioni, metro, argomento, I metri preferiti 
sono quelli tradizionali, esametro dattilico e trimetro giambico, ma molti 
altri sono presenti e a volte in raggruppamenti strofici molto elaborati. 
Si avverte anche l’attenzione ad adattare il metro all’argomento: il verso 
eroico per temi dottrinali, il giambo per argomenti familiari, il distico 
elegiaco per la meditazione, metti lirici per gli inni. È ben rappresentato 
in questa varietà anche il genere epigrammatico. Un paio di poesie 
presentano una versificazione che sembra prescindere dal tradizionale 
senso della quantità, preludendo così alla poesia bizantina. Data la 
varietà di argomento, le poesie del Nazianzeno sono state ripartite in due 
categorie: poesie di argomento teologico (dottrinale e morale) e poesie 
di argomento storico (riguardanti il poeta stesso e altre persone, 
soprattutto i suoi familiari). Nelle poesie della prima sezione è del tutto 
preminente la finalità didascalica, l'intenzione di istruire in modo 
raffinato e piacevole: ricordiamo poemi sulla Trinità, sull’opera creatrice 
e provvidenziale di Dio, sull’incarnazione, sui miracoli di Gesù, ecc. 
Nonostante momenti di partecipazione sincera e di illuminazione lirica, 
il lettore moderno trova ben poco poetiche queste esposizioni di 
dottrina in versi; ma per valutarle storicamente, si deve aver presente la 
tradizionale accusa mossa ai cristiani di praticare una religione 
caratterizzata da espressioni di basso livello culturale, e allora si intende 
la finalità di tale poesia, che vuole dimostrare la capacità del letterato 
cristiano di esprimere i contenuti più impegnativi e caratteristici della 
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propria fede tramite i procedimenti letterariamente più aulici e 
tradizionali. Comunque, trovano in complesso maggiore rispondenza 
nella nostra sensibilità le poesie della seconda sezione, soprattutto là 
dove Gregorio effonde in versi sentimenti e affetti, in un ripiegamento 
interiore che non è usuale nella tradizione poetica greca al di fuori 
dell’epigramma. Menzione a parte merita il lunghissimo poema Sulla sua 
vita, in 1949 trimetri giambici, opera di ineguale valore nelle sue varie 
parti, ma molto importante come documento storico: solo di qui 
apprendiamo notizie di fondamentale importanza per ricostruire il 
tormentato andamento del concilio di Costantinopoli del 381. 

La tradizione manoscritta assegna a Gregorio una tragedia in versi giambici, il 
Christus patiens, ma l'attribuzione è soggetta a contestazioni nella critica attuale. Si 
tratta di un centone di Euripide, essendo per parte notevole composto di versi 
provenienti dalle sue tragedie. Della tragedia antica riprende tutti gli aspetti di 
genere: il Christus patiens è strutturato secondo lo schema classico della trilogia, 


dove ciascuna parte corrisponde a uno dei tre giorni della vicenda finale della vita di 
Cristo: 1) arresto, crocifissione e morte; 2) soggiorno nella tomba; 3) risurrezione. 


La tradizione orientale ha apprezzato Basilio e il Nazianzeno, insieme 
col Crisostomo, come i rappresentanti letterariamente più significativi 
tra i padri di lingua greca. Quanto a Basilio e Gregorio, questo 
apprezzamento unifica, in base al comune denominatore di una prosa di 
alta caratura stilistica, due personaggi molto lontani l’uno dall’altro in 
tutto, anche nel modo di scrivere, che anche in questo caso è specchio 
fedele dei rispettivi caratteri. Non soltanto sanno esprimersi ambedue in 
modo letterariamente eccellente ma ambedue hanno partecipato della 
stessa formazione retorica e hanno esemplato il loro modo di parlare e 
di scrivere sui moduli stilistici della Seconda Sofistica. Eppure il divario 
tra loro è grande, perché in Basilio la messa in pratica di questo modulo 
è sempre controllata, in modo che la raffinatezza dell’elaborazione 
formale non venga spinta fino all’esagerazione; al contrario passionalità 
ed esuberanza sollecitano spesso Gregorio a travalicare quel limite per il 
profluvio di virtuosismi, per la ricerca a volte parossistica dell’effetto: in 
questo senso è già significativa la preferenza di Basilio per un periodare 
in complesso ad ampie volute, mentre Gregorio è un tipico asiano nella 
predilezione per le frasi brevi, spezzate, antiteticamente costruite. 
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Il modo di esprimersi rileva perfettamente l’esuberanza del carattere 
di Gregorio che, coniugandosi con una fondamentale instabilità, lo 
rendeva pochissimo adatto a una vita d’azione. Da essa del resto 
Gregorio ha sempre rifuggito, dividendosi tra la solitudine meditativa e 
il contatto con un pubblico in grado di apprezzare la sua performance 
oratoria. Le necessità del momento, in altri termini Basilio, lo spinsero 
nella vita attiva, addirittura nella lotta politica, e perciò c’è da 
meravigliarsi non del suo fallimento ma dell’infelice scelta di Basilio, 
evidentemente condizionata dalla carenza di collaboratori di piena 
fiducia. Ma proprio il rifuggire di Gregorio dall’impegolarsi nei risvolti 
a volte assai meschini di un impegno politico a pieno tempo lo abilitò a 
interpretare certi rilevanti nodi polemici in una visuale della situazione 
molto superiore a quella dei diretti contendenti, come si verificò più 
volte durante il concilio del 381, col risultato di rendersi inviso sia agli 
uni che agli altri. Nonostante i limiti caratteriali, splendore di forma e 
sicurezza di dottrina erano ampiamente in grado di assicurare a 
Gregorio un grande prestigio già al tempo suo, purché si sapesse tenere 
lontano dagli intrighi della politica di basso profilo, come del resto fece 
quasi sempre. 

Abbiamo detto che egli è stato soprattutto un letterato, un retore, 
oltre che per il suo modo di esprimersi, anche per il piacere che provava 
nel trovarsi al centro dell’attenzione di una vasta e ammirata platea o nel 
raffinato corrispondere con interlocutori del suo stesso livello, che 
potessero pienamente apprezzare le sue qualità. Tali qualità Gregorio in 
complesso mise a servizio della comunità, come era tradizione nel 
mondo cristiano: in complesso, ma non completamente, perché volle e 
seppe ritagliarsi nel suo impegno letterario uno spazio da dedicare anche 
a se stesso, all’espressione immediata dei suoi stati d’animo, dei suoi 
moti più intimi, dove l’esigenza comunitaria, anche se in qualche modo 
ancora presente, non era certo prevalente. Non è molto nel vasto insieme 
dell’opera di Gregorio, ma vi si avverte qualcosa di nuovo nel mondo 
delle lettere cristiane, che perciò va debitamente rilevato. 
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5. GREGORIO DI NISSA 


Gregorio di Nissa, fratello minore di Basilio, nacque intorno al 335. La sua 
formazione cristiana fu curata soprattutto dalla sorella Macrina, alla quale rimase 
sempre legato da un rapporto strettissimo; fruì dell'educazione scolastica usuale per 
un giovane di alta condizione, ma non sembra che l’abbia perfezionata fuori della 
patria, come invece abbiamo rilevato per Basilio. Fu lettore nella chiesa, ma poi optò 
per la carriera di maestro di retorica e si sposò. Più tardi però, soprattutto per 
sollecitazione della sorella e del Nazianzeno, si dedicò a vita monastica, anch'egli nel 
monastero fondato dal fratello. Nel 372 Basilio, per gli stessi motivi di cui abbiamo 
detto a proposito del Nazianzeno, lo fece consacrare vescovo di Nissa: ma Gregorio 
non riuscì a fronteggiare l'ostilità dei filoariani che, favoriti dall’autorità politica, 
riuscirono a farlo deporre e arrestare. Basilio lo fece evadere e lo mise al sicuro in uno 
dei tanti possedimenti di famiglia, rinunciando a utilizzarlo altrimenti nell’intricato 
groviglio delle relazioni politiche da lui intrattenute. Dopo la morte dell’imperatore 
filoariano Valente (378), Gregorio rientrò trionfalmente a Nissa e da allora in poi 
acquistò gradatamente peso, soprattutto dopo la morte del fratello, nelle ultime 
battute della controversia. Contribuì col Nazianzeno al recupero dei veteroniceni nel 
fronte antiariano e fu tra i protagonisti del concilio del 381. Annoverato ufficialmente 
tra i garanti dell’ortodossia antiariana, protrasse il suo soggiorno a Costantinopoli; 
l’imperatore Teodosio gli affidò vari incarichi ufficiali e volle che pronunciasse l’elogio 
funebre della figlia Pulcheria e della moglie Flaccilla (385). Morì poco dopo il 394. 


Il Nostro condivise col Nazianzeno l’inettitudine alla lotta politica e 
la vocazione alle lettere, ma a differenza di lui fu capace di applicazione 
sistematica e costante, per cui, oltre e più che predicare, scrisse molto, 
tra cui opere di vasto respiro. Dedicatosi allo studio della filosofia con 
maggiore impegno di Basilio e del Nazianzeno e più di loro 
approfondito nella conoscenza di Filone, Origene e Plotino, fu capace 
sia di organizzare e armonizzare in modo più completo le intuizioni del 
fratello sia di proporre una propria speculazione di rilevante significato. 
Finché visse Basilio, queste sue qualità rimasero latenti, quasi che 
l'enorme prestigio del fratello, da lui addirittura venerato, gli 
precludesse la possibilità di un suo autonomo sviluppo, che si ebbe 
invece, addirittura frenetico, nel riscontro della produzione letteraria dei 
primi tre anni dopo la motte di quello, e prese le mosse proprio 
dall’esigenza di difenderne la memoria e l’opera contro critiche di varia 
provenienza. 
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Abbiamo sopra accennato come Eunomio avesse replicato al Contro 
Eunomio basiliano con un'Apologia per l’Apologia, che fu pubblicata 
dopo la morte dell’avversario. Perciò fu Gregorio a dettarne, con il suo 
Contro Eunomio, in quattro libri, un’analitica e prolissa confutazione tra 
il 380 e il 383. A questo proposito va tenuto presente che il testo 
dell’opera, soggetto a varie manomissioni nell’antichità, è stato restituito 
all'ordinamento originale dall’esemplare lavoro critico di W. Jaeger. La 
confutazione del testo eunomiano è condotta col solito metodo di 
riportare pezzo a pezzo il testo in questione facendolo seguire ogni volta 
dalla relativa confutazione. Ci si aggiunga che la brevità non era certo 
una qualità di Gregorio, per cui è risultata un’opera indigesta per mole 
e modo di esposizione, peraltro molto importante perché gli esiti della 
riflessione trinitaria di Basilio e anche del Nazianzeno sono confermati e 
approfonditi col conforto di una migliore preparazione filosofica, 
mentre la tendenza del Nisseno a procedere senza fretta ed esigenze di 
brevità ha dato come risultato una trattazione di grande ampiezza di 
contenuto, in cui un po’ tutti i temi della controversia ariana e 
pneumatomaca sono ripresi ed esposti alla luce dei risultati più recenti 
della speculazione dei Cappadoci. 

Ricordiamo qui alcuni trattatelli dottrinali che si rifanno alla grande 
problematica trinitaria. Di poco anteriore al Contro Euromzio è quello dedicato al 
medico Eustazio Sulla santa Trinità, che parte dall’accusa rivolta da varie parti ai 
Cappadoci di adorare tre dèi e si concentra poi sulla divinità dello Spirito Santo. 
Tutto incentrato sulla difesa della divinità dello Spirito Santo è il trattato, un po' più 
ampio, Sullo Spirito Santo contro i pneumatomachi macedoniani, scritto o durante il 
concilio del 381 o immediatamente prima. Non ci sono elementi certi per la 
collocazione cronologica dei seguenti trattatelli: Aj7 Greci sulle nozioni comuni, 
destinato ai pagani e quindi pieno di sottigliezze dialettiche, nel quale lo sforzo di 
Gregorio è volto a mostrare la differenza fra ousia e ipostasi, Non ci sono tre dèi, 


dedicato a un ecclesiastico, Ablabio: in esso Gregorio torna ad affrontare in modo 
monografico l’accusa di triteismo mossa alla teologia cappadoce, 


Lo stesso modo di confutazione applicato nel Contro Euzomio 
Gregorio ha seguito in una sua grande opera di contenuto 
antiapollinarista, il cosiddetto Arzirrbeticus adversus Apollinarium (387 
ca.), in opposizione alla Dimostrazione dell’incarnazione di Dio 
nell'immagine dell'uomo di Apollinare, e grazie a esso noi conosciamo 
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buona parte di quest'opera altrimenti perduta. Il rimprovero che 
Gregorio muove all'avversario è il solito, cioè che il suo Cristo, data la 
carenza di intelletto umano, risulta un composto confuso, né 
pienamente dio né pienamente uomo, con la conseguenza di fare 
mortale la divinità: quest’ultima accusa, peraltro, travisa l’autentico 
pensiero di Apollinare, che era stato attento a evitare questa 
conclusione. Da parte sua, il Nisseno oppone all’avversario, non però 
senza qualche incertezza, la dottrina del Nazianzeno di due nature 
complete e ben distinte unite nell’unico soggetto, Cristo. 

Poco prima di questa ampia opera il Nisseno aveva scritto una lettera Contro gli 
apollinaristi, dedicata ossequiosamente al vescovo Teofilo di Alessandria in 
occasione del suo insediamento (385). In essa Gregorio affronta un punto specifico: 
l'accusa mossa dagli apollinaristi agli ortodossi di adorare due figli. Contro di loro 
egli intende dimostrare che in Cristo vi è unione perfetta fra le due nature, umana e 
divina: per chiarire la loro unione inscindibile e, nello stesso tempo, la prevalenza 
della natura divina sull’umana fa l'esempio, da lui prediletto, della goccia di aceto 
(natura umana) versata nel mare infinito (natura divina). 


Di carattere non polemico ma espositivo è il Grande discorso 
catechetico (385 ca.), redatto con l’intenzione di fornire uno strumento 
didattico ai catechisti. È un’opera di sintesi, che intende abbracciare in 
modo organico tutti i punti principali della dottrina cristiana, quali si 
erano costituiti e precisati tramite accanite controversie, che avevano 
imposto una riflessione approfondita, nutrita di filosofia soprattutto 
platonica. Gregorio espone perciò la concezione ortodossa della fede 
riguardo alla Trinità, l'incarnazione e redenzione, i sacramenti, la natura 
della fede. Caratteristica di questo scritto, che lo avvicina a certe parti de 
I principî di Origene, è l'evidente ambizione di sviluppare il discorso 
soprattutto in senso filosofico, con minimo ricorso alla testimonianza 
della Scrittura: questo modo di procedere anomalo in ambito cristiano 
può essere spiegato in funzione apologetica, in quanto Gregorio tiene 
presenti le solite obiezioni che i pagani muovevano soprattutto alla 
dottrina cristiana dell’incarnazione e perciò fornisce ai maestri cristiani 
la possibilità di proporre agli obiettori una risposta a essi adeguata. 

Rispetto al tono scolastico, nel senso migliore del termine, di que- 
st'opera si caratterizzano in modo ben diverso i Dialoghi sull’anima e la 
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risurrezione, redatti all’inizio del 380 a breve distanza dalla morte prima di 
Basilio poi della diletta sorella Macrina, nei quali l'ambientazione di 
carattere familiare risponde all’intensa partecipazione esistenziale da parte 
dell’autore. Egli costruisce l’opera, che vuole ispirarsi al platonico Fedone, 
come un dialogo tra sé e la sorella tenuto il giorno prima della morte di lei. 
L'argomento è quello della natura e del destino dell’anima: immortalità, 
risurrezione, retribuzione. L'ispirazione è nettamente platonica, nell’ansia 
dell'anima di liberarsi dalla materialità del corpo per progredire nella 
conoscenza e nell'amore di Dio, in una continua purificazione, un 
progressivo adeguamento alla volontà assolutamente buona di Dio, che 
alla fine trionferà sul male, completamente assorbito nel bene 
(apocatastasi). 

Si collega a quest'opera, per l’ispirazione familiare incentrata su 
Macrina, uno scritto di genere diverso, al quale la critica ha rivolto negli 
ultimi tempi molta attenzione: la Vita di Macrina, la prima biografia 
cristiana femminile, sotto le spoglie puramente formali, come precisa 
Gregorio stesso, di una lettera. L'evoluzione della mentalità, avviata 
negli scrittori ellenistici pagani, per cui le donne, avendo superato la 
debolezza naturale con la pratica della filosofia, possono essere 
rappresentate, sia pure non come protagoniste, in un bios filosofico, 
trova il suo compimento e insieme il suo superamento nella letteratura 
cristiana con questo dios: Macrina «grazie alla sua filosofia, si è innalzata 
alle vette più alte della virtù umana», dice Gregorio, e le ha superate 
approdando a un'esistenza angelica. Sarebbe riduttivo in questo caso 
dire di Macrina che viene proposta a modello di verginità: questa virtù è 
solo una delle componenti della sua personalità, anche se è quella che ha 
reso possibile, nell’ideologia di Gregorio, il pieno estrinsecarsi delle 
altre: infatti egli presenta la sorella come modello da imitare da chiunque 
aspiri a conseguire la perfezione cristiana. La connessione con l’opera 
precedente è evidente soprattutto nella pagina finale, in cui Gregorio 
mette in bocca alla sorella una preghiera di forte spiritualità e ne 
descrive la morte con accenti di sincera e toccante commozione. 

Gregorio si cimentò in brevi trattati o in discorsi su tematiche dottrinali vive 


all’epoca. Il confine fra generi è, nel caso di alcuni di questi opuscoli, assai labile, 
secondo un fenomeno tipico della retorica tardoantica, cui abbiamo già accennato 
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(cf. sopra, p. 238). Sul versante del trattato si classifica l’operetta Contro #/ destino, 
mentre il Sulla morte prematura dei bambini appare come un discorso epidittico 
rivolto a Ierio, un'alta personalità politica che aveva interrogato Gregorio sull’arduo 
tema, lo stesso argomento al quale Didimo aveva dedicato intorno al 386, su 
suggerimento di Rufino, un'operetta perduta. Mentre Didimo, come sappiamo da 
Girolamo, aveva risolto la questione ricorrendo alla preesistenza delle anime (per cui 
ai bambini morti appartengono anime poco peccattici e quindi bisognose di poca 
purificazione in terra), Gregorio rifiuta la dottrina della preesistenza, ma non quella 
dell’apocatastasi, che prevede per la creatura una crescita inesauribile nel bene, per 
cui egli sostiene che i bambini, né colpevoli né meritevoli a causa della brevità della 
vita terrena, recupereranno col progresso ultraterreno la virtù e la conoscenza non 
acquisita prima; la data di composizione è incerta, forse risale all’ultimo periodo del 
Nisseno. Si colloca intorno al 380, in data vicina al Su//a risurrezione, un altro 
discorso di Gregorio, Sui zzorti, che intende dissuadere dal generale convincimento 
della morte come un male. Anche in questo caso il confine col trattatello filosofico è 
sottile: inoltre a tratti appare qualche elemento proprio della cornsolatio e qualcuno 
della diatriba, come la lunga prosopopea della ragione (cioè la ragione personificata 
che parla all'uomo). Al genere oratorio appartiene anche il Contro quelli che 
ritardano il battesimo, originato dalla sempre maggior diffusione fra i catecumeni 
della pratica dilatoria: qui Gregorio fa del suo meglio per sradicare l'abuso, toccando 
una vasta gamma di accenti, dal wzemzento mori all’intreccio di una fitta trama di 
immagini scritturistiche che illustrano tipologicamente la grazia del battesimo, e al 
pietoso exerzplum del giovane virtuoso ma ancora catecumeno, colpito dai nemici 
appena fuori la sua città, che muore disperato gridando alle selve e ai monti di dargli 
il battesimo, 


Gregorio cominciò ben presto a occuparsi di esegesi, quando subito 
dopo la morte di Basilio il fratello minore Pietro, che sarebbe diventato 
nel 381 vescovo di Sebaste, lo invitò a completare l’Esamzerone basiliano, 
che si era arrestato prima del racconto della creazione dell’uomo; nel 
trattato Sulla formazione dell’uomo, in cui si fondono esegesi e riflessione 
antropologica, il Nisseno interpreta quel racconto alla maniera 
alessandrina, cioè distinguendo platonicamente la creazione dell’uomo a 
immagine di Dio di Gen 1,26-27 da quella dell’uomo plasmato dal fango 
della terra di Gen 2,7, intendendo il primo uomo come l’umanità nel suo 
complesso e il secondo come l’uomo reale nella sua individualità. È qui 
che Gregorio espone le sue idee in ambito antropologico, accettando la 
dottrina origeniana dell’apocatastasi ma respingendo quella, al tempo 
suo molto criticata, della preesistenza delle anime. Nell’immediatamente 
successiva Apologia per l’Esamerone Gregorio difende lo scritto 


5. Gregorio di Nissa 333 


basiliano da alcune critiche che gli erano state mosse, collocandosi a un 
superiore livello scientifico con trattazione più organica e coerente. Pur 
dichiarando di attenersi, come aveva fatto il fratello, all’interpretazione 
letterale del racconto biblico e di evitare l’allegoria, di fatto egli non 
apprezza il senso letterale di Gen 1 con la stessa rigidezza del fratello. 
Del resto, anche nello scritto precedente Gregorio non aveva esitato a 
interpretare allegoricamente la descrizione dell’Eden (Gen 2,8-9). 

In effetti la sua interpretazione del testo biblico fu, alla maniera di 
Origene, largamente aperta all’allegoria, come appare chiaro negli scritti 
specificamente esegetici: alcuni ebbero origine omiletica, come le 
Omelie sull’Ecclesiaste, sul Cantico dei cantici, sulle beatitudini, sul Padre 
nostro; furono invece dettati il Sui titoli dei Salmi, in due libri, e la Vita 
di Mosè, anch'essa in due libri, nel primo dei quali Gregorio segue 
letteralmente il racconto biblico riguardante Mosè e nel secondo, ben 
altrimenti diffuso, lo interpreta come simbolo dell’itinerario dell’anima 
che si avvicina a Dio. Cogliamo qui il carattere specifico dell’esegesi 
gregoriana nel più generale ambito dell’esegesi di tipo alessandrino: 
l’interpretazione simbolica del testo biblico è condizionata da una 
scoperta finalità ascetica e mistica — alla quale il Nisseno tende 
abitualmente, mediante la ricerca dello «scopo» specifico della singola 
pagina scritturistica — in quanto essa è concepita come guida alla 
beatitudine attraverso l’arduo cammino della pratica della virtù 
cristiana: questo cammino si snoda per gradi successivi, in senso 
ascendente, iniziando dalla purificazione dal peccato fino agli slanci 
mistici più arditi ed esaltanti. Questa prassi ermeneutica a volte forza 
eccessivamente il significato del testo, giacché, una volta individuatone 
lo scopo (skopòs) e il senso spirituale (tbeorza), si risolve nello sforzo di 
collegare i singoli fatti narrati in modo da farne scaturire il senso previsto 
(la cosiddetta concatenazione: gr. akolouthia), complessivamente però 
essa presenta un carattere di compattezza e organicità che è raro 
riscontrare altrove nell’esegesi di tipo spirituale. Quando Gregorio 
componeva i suoi scritti esegetici era già in corso la reazione antiochena 
all’allegorismo alessandrino (cf. sotto, p. 359), capeggiata da Diodoro, il 
futuro vescovo di Tarso, che egli conosceva personalmente: 
probabilmente contro di lui è indirizzata la prefazione con cui si aprono 
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le Orzelie sul Cantico, un testo programmatico in cui Gregorio ribadisce, 
contro la critica secondo cui l’interpretazione allegorica distruggeva la 
lettera del testo biblico, l'impossibilità di interpretare alla lettera 
racconti quali la descrizione dell’Eden e dei suoi alberi, e, a proposito di 
tanti racconti di guerre e di delitti che si leggono nei libri storici dell’AT, 
ribadisce il criterio alessandrino dell’opheleia, cioè dell’utilità che 
l’interpretazione del testo sacro deve arrecare ai lettori e ascoltatori e 
che, in contesti come quelli, poteva essere assicurata soltanto 
dall’applicazione della tecnica allegorica. 

Il preminente interesse di Gregorio per tematiche di argomento 
ascetico si concretò, al di là degli scritti esegetici, in una serie di opere 
dedicate a esse in modo diretto, a cominciare dal giovanile Sulla verginità 
al tardo Su/ fine del cristiano e alle operette La professione del cristiano e 
La perfezione del cristiano. Lo scritto Sulla verginità (371) fu 
commissionato a Gregorio dal fratello Basilio, nel momento in cui questi 
elaborava una propria visione dell’ascesi e del monachesimo, lontana dagli 
eccessi praticati al tempo da alcuni gruppi, quali gli eustaziani. Gregorio 
vi si impegna molto, sfruttando le risorse della retorica e della diatriba, e 
arrivando a sfiorare il parossismo (Aubineau) nella descrizione dei mali 
del matrimonio. Fra gli antecedenti prossimi un particolare rilievo assume 
Basilio di Ancira, nel quale era presente sia il tema della verginità come 
privilegio della natura incorporea sia il tema diatribico contro le nozze, 
entrambi però potenziati dal Nostro. Gregorio di suo inquadra l'elogio di 
questa virtù nella ricerca della contemplazione di Dio, fonte 
dell’incorruttibilità, quindi visione archetipica della verginità. Il Fine del 
cristiano, scritto per richiesta di alcuni monaci, vuole essere una guida al 
conseguimento della perfezione cristiana e, in sintonia con la condizione 
dei richiedenti, presenta loro i mezzi per raggiungerla tramite l’esercizio 
della pratica quotidiana della vita monastica e ascetica: riguardo a 
quest'opera un problema di difficile definizione è costituito dalle 
coincidenze letterali con la Grande lettera di Macario/Simeone (cf. sotto, 
p. 404), che hanno finito per far sospettare dell’autenticità gregoriana del 
Fine. L'editore di Gregorio, W. Jaeger, già ricordato, ne sosteneva 
l'autenticità e lo riteneva precedente a Macario/Simeone, mentre oggi 
l'opinione prevalente inclina per la priorità della Grande lettera dalla quale 
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Gregorio (o un suo discepolo?) avrebbe attinto. Si è pensato alla volontà 
del Nisseno di attenuare i tratti estremisti della Grande lettera, che egli 
apprezzava per lo slancio mistico, salvandone la spiritualità in un quadro 
di pensiero pienamente ortodosso. Del Nisseno infatti sono noti gli sforzi 
per moderare il movimento messaliano, nella cui atmosfera si colloca la 
Grande lettera, sviluppandone l’ispirazione positiva, come Basilio aveva 
fatto riguardo all'esperienza di Fustazio di Sebaste. 


Si è soliti considerare l’oratoria come la parte meno riuscita della produzione di 
Gregorio: restano di lui discorsi liturgici e panegirici di santi, orazioni funebri, 
sermoni morali e dottrinali. Abbiamo già accennato ad alcuni discorsi vicini alla 
trattatistica. In generale bisogna valutare caso per caso queste opere. Certo, la 
retorica della lamentazione nell’orazione funebre per Melezio di Antiochia risulta 
quasi insopportabile: dell’autentica personalità del vescovo, che Gregorio conobbe 
bene, non resta praticamente nulla. Fra i panegirici buoni risultati raggiunge la 
cosiddetta Vita di Gregorio Taumaturgo, il personaggio cui tanto dovevano le 
tradizioni cristiane della famiglia di Gregorio e sul quale, come il panegirico 
dimostra, si erano accumulate tante leggende orali. Solo parzialmente gravato da un 
certo manierismo, il discorso si snoda come appassionante narrazione abilmente 
costruita su un'alternanza di elementi: i momenti fondamentali della vita, interpretati 
come una riproduzione delle esperienze dei grandi patriarchi, Abramo, Giuseppe, 
Mosè; i doni di Dio, che comunica al Taumaturgo, grazie a una visione, la fede 
ortodossa e gli permette di operare strepitosi miracoli, sì che alla sua opera 
missionaria arride un successo travolgente; infine la persecuzione di Decio e la fuga 
nel deserto. Sotto il profilo della celebrazione della santità, sia la Vita di Macrina che 
il panegirico per il Taumaturgo sono esempi felici di come la letteratura agiografica 
si arricchisca nel corso del IV secolo di nuove forme espressive. 

Anche di Gregorio abbiamo un epistolario, sia pure esiguo (28 lettere) rispetto a 
quelli degli altri due Cappadoci. La corrispondenza raccolta risale al periodo 
dell’episcopato quando, dopo la morte di Basilio, Gregorio assunse un ruolo di 
rilievo nella regione. Le lettere sono di differente lunghezza, alcune brevi biglietti, 
altre quasi definibili come trattatelli (del resto abbiamo già constatato che alcune 
opere del Nisseno sono scritte in forma di lettera). Presentano tutte un’accurata 
ricerca stilistica e testimoniano continuità di interessi e di rapporti con i «sofisti», 
cioè i maestri di retorica del suo tempo. Importanti due biglietti (lettere 13 e 14) a 
Libanio, brevi ma pieni di ogni risorsa espressiva. Il primo, che si apre con il topos 
della lettera apportatrice di ristoro e salute al destinatario, è una risposta a una 
lettera di Libanio nella quale il retore chiedeva quali fossero i maestri di Gregorio: 
apprendiamo dalla risposta di Gregorio, fra l’altro, che Basilio era stato scolaro di 
Libanio, probabilmente durante un breve soggiorno di questo a Costantinopoli. 
Anche il secondo biglietto presenta un fopos frequente nell’epistolografia: Gregorio 
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dice che la lettera ricevuta da parte di Libanio è segno di buon augurio. Molto più 
interessante è la successiva preghiera che egli rivolge a Libanio. Costui, in uno dei 
suoi frequenti momenti depressivi, gli aveva scritto di voler lasciare l’insegnamento 
perché i giovani tendevano a trascurare la retorica greca per apprendere il latino e il 
diritto, utili per la carriera burocratica (cosa di cui Libanio si lamentava spesso); 
Gregorio, inorridito da bravo cultore dell’eloquenza, lo supplica di desistere dal 
proposito e gli oppone il comportamento di quello che chiama «il nostro Logos» 
(Cristo, «la Parola» per eccellenza), che dispensa i benefici ai buoni e ai cattivi: così 
deve fare Libanio continuando la sua opera per i giovani allievi, fra cui c'è anche un 
protetto del Nisseno. Rilevante anche la lettera 2, al centro di una controversia 
nell’età della Riforma perché i protestanti se ne facevano forti contro la pratica dei 
pellegrinaggi e i cattolici di conseguenza ne mettevano in dubbio l'autenticità: la 
lettera (come parzialmente la successiva lettera 3) concerne infatti la pratica del 
pellegrinaggio a Gerusalemme. Gregorio lo sconsiglia per motivi pratici, fra i quali 
in primo piano la pericolosa promiscuità fra i sessi che comporta la situazione del 
viaggio, ed esorta in alternativa a non trascurare i santuari di Cappadocia. È 
innegabile tuttavia un ridimensionamento teorico del valore del pellegrinaggio, 
basato sulla duplice considerazione che la parola del Signore non lo consiglia e che 
bisogna avvicinarsi a Dio con l’anima mediante il cambiamento interiore piuttosto 
che con un trasferimento materiale. 


La fama di Gregorio di Nissa ebbe a soffrire, già ai suoi tempi e 
successivamente in età bizantina, per la concorrenza di Basilio e del 
Nazianzeno, come dice il fatto che, a differenza dei primi due, non è 
stato dichiarato dai bizantini dottore ecumenico: si è preso peraltro la 
rivincita in tempi recenti, perché nell’ambito degli studiosi oggi egli è 
oggetto di molta maggior attenzione rispetto agli altri due concorrenti. 
Questa disparità è facilmente spiegabile ed è adatta a introdurre la 
nostra valutazione del personaggio. A diminuire in antico il suo prestigio 
nei confronti di Basilio e del Nazianzeno pesò in modo decisivo la sua 
molto minore perizia nello scrivere, peccato molto grave agli occhi dei 
greci: difficilmente essa sarà riconducibile al minor livello di formazione 
scolastica al quale abbiamo sopra accennato, in quanto il Nisseno ebbe 
a fruire di una completa irstitutio retorica ed esercitò per qualche tempo 
il mestiere di retore, e va ricondotta invece alle sue qualità innate. Il 
confronto col Nazianzeno è qui particolarmente istruttivo, nel senso che 
in quest’ultimo lo splendore della forma tanto asianamente esuberante ci 
appare perfetta proiezione, a livello letterario, di un carattere estroverso 
e passionale, portato a esteriorizzare in prosa o in versi ogni 
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sollecitazione interiore e dotato di tutta la formazione scolastica 
indispensabile per realizzare al massimo livello la sua aspirazione; invece 
il Nisseno si presenta, al confronto, di carattere introverso e chiuso, 
certamente poco adatto a immedesimarsi autenticamente col complesso 
di norme retoriche di cui fa uso per tradurre in pratica la sua ambizione 
letteraria. Infatti l'applicazione di quelle norme resta troppo spesso 
esteriore e dà alla sua pagina un andamento per lo più faticoso, per una 
prolissità che solo a tratti la sincerità dell’ispirazione riesce a illuminare. 
La sensibilità barocca prevalente negli ambienti letterariamente avvertiti 
del suo tempo probabilmente l’avrà apprezzata e dobbiamo anche tener 
conto della possibilità che un adeguato modo di porgere abbia 
contribuito ad accrescere l’effetto di quel che Gregorio veniva dicendo 
in pubblico, ma è chiaro che agli occhi dei posteri il confronto con gli 
altri due Cappadoci non poteva non tornare tutto a suo danno. Tuttavia 
proprio le remore che hanno impedito al nostro Gregorio di emergere 
letterariamente alla pari degli altri due hanno fatto la sua fortuna presso 
gli studiosi moderni. Infatti il carattere chiuso e introverso, la cui 
naturale tendenza a ripiegarsi su se stesso potrebbe essere stata 
accentuata dalla consapevolezza della completa sfiducia che il grande 
fratello nutriva nelle sue capacità di uomo di azione, rendeva Gregorio 
adatto a quell’applicazione continua e sistematica cui il Nazianzeno era 
caratterialmente negato e che fu inibita a Basilio dalle pressanti esigenze 
dell’azione politica e comunque di governo. Ci si aggiunga l’inclinazione 
allo studio della filosofia e si comprende come egli abbia raggiunto nella 
riflessione di argomento dottrinale esegetico, ascetico, mistico quell’alto 
livello che oggi tanto apprezziamo in lui. 

Nell'ambito della riflessione trinitaria il Nisseno fu il primo a intuire 
che gli esiti della proposta antiariana quali li presentava Basilio, cioè nel 
senso di differenziare le tre ipostasi divine solo nel rapporto di una 
rispetto all’altra, implicava il carattere comunitario della loro operazione 
rivolta all’esterno, cioè al mondo creato, il che riduceva al solo ambito 
soteriologico la portata della specifica azione mediatrice di Cristo e perciò 
cominciava a orientare in senso teocentrico la riflessione trinitaria, fino ad 
allora fondamentalmente cristocentrica. Questo Dio, che è al centro 
dell'interesse di Gregorio, è concepito, sulla traccia di Plotino, come 


338 XII. I CAaPPADOCI 


infinito — dove l’infinità è apprezzata positivamente e non in modo 
negativo come era stato fino allora nella filosofia greca, e anche in Origene 
- e questa decisiva innovazione gli ha permesso di fondare con maggiore 
consapevolezza teoretica il tema ascetico e mistico del progresso senza 
fine dell'anima verso Dio tramite la contemplazione nutrita dallo studio 
della Scrittura, quale lo aveva prospettato Origene. Proprio perché Dio è 
infinito, infinito è anche il tendere dell’anima a lui, in una tensione (gr. 
epektasis) incessante in cui ogni acquisizione è punto di partenza per un 
ulteriore progresso, e proprio in questo tendere sempre in avanti e nella 
consapevolezza del suo essere senza fine stanno insieme lo scopo del- 
l’anima e la sua felicità. Il prevalente influsso origeniano è qui filtrato alla 
luce della struttura più compiutamente gerarchica della comunità 
ecclesiale del tempo di Gregorio rispetto a quello di Origene e, ancor più, 
di Clemente. Ambedue gli alessandrini avevano rilevato la valenza 
comunitaria del ruolo del cristiano che attraverso la contemplazione 
tende alla perfezione, in quanto egli mira alla santificazione non soltanto 
sua ma anche dei fratelli di fede: il suo ruolo è soprattutto di mediazione 
tra la divinità e il cristiano comune. Così è anche per Gregorio, ma questo 
ruolo non è più inteso da lui, diversamente da Clemente e Origene, come 
esplicantesi indipendentemente dalla gerarchia, bensì come funzione di 
essa. Viene così a cadere il significato elitario della proposta dei due 
alessandrini, a beneficio della mediazione gerarchica e della struttura 
complessiva della comunità ecclesiale: lo scadimento è evidente, ma i 
tempi nuovi non permettevano di più. 

Uno degli amici e dei collaboratori più validi di Basilio fu Anfilochio, vescovo di 
Iconio. Nato probabilmente a Diocesarea, in Cappadocia, fra 340 e 345 da famiglia 
aristocratica, era cugino del Nazianzeno. Ebbe un'accurata istruzione retorica ad 
Antiochia con Libanio ed esercitò anche la professione di retore a Costantinopoli, 
ma poi, per difficoltà sopraggiunte, si disgustò e si ritirò a vita monastica. Conobbe 
Basilio, ne divenne amico e quando a Iconio (Asia Minore) morì il vescovo Faustino, 
fu da lui fatto eleggere (374). Rimase sempre in stretto collegamento con Basilio, cui 
si rivolgeva per avere istruzioni, e con gli altri Cappadoci, come testimoniano gli 
epistolari di questi, e a differenza dei due Gregari, politicamente inetti, collaborò 
con grande efficacia all’attività antiariana di Basilio. Partecipò al concilio di 
Costantinopoli nel 381. Organizzò anche sinodi locali in funzione antieretica contro 


i macedoniani e contro i messaliani. A proposito di questi ultimi, c'è da dire che la 
sinodo da lui presieduta a Side (cf. sotto, p. 404) si concluse con la prima di una serie 
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di condanne dirette contro un orientamento religioso che non presentava caratteri 
eretici ma solo una tendenza entusiasta, estremista e carismatica, per sua natura 
sgradita alla gerarchia. Anfilochio, nel dispiegare un’azione essenzialmente 
repressiva, si dimostrò meno duttile di quanto a suo tempo avevano fatto Basilio con 
gli eustaziani e Gregorio di Nissa con gli stessi messaliani. Morì dopo il 398. Della 
consistente e varia attività letteraria di Anfilochio resta poco e quel poco è di 
controversa attribuzione, come nel caso di un trattato Corro gli eretici, confutazione 
di forme ascetiche estremistiche, quali i messaliani. È perduto un suo trattato Su//o 
Spirito Santo: Girolamo dice che Anfilochio glielo aveva letto personalmente, 
L'opera principale a noi giunta, i cosiddetti Giarzbi a Seleuco, è un poemetto che 
propone in poesia le stesse questioni trattate da Basilio nell’Esortazione ai giovani (cf. 
sopra, p. 317): è un'ulteriore prova, in questo esponente minore della linea dei 
Cappadoci, dell'attenzione da loro posta all'istruzione e agli aspetti formali 
dell’espressione letteraria cristiana. Sotto il suo nome sono giunte a noi una dozzina 
di omelie, ma l’autenticità di più di una è incerta, mentre altre omelie giunte sotto 
altri nomi forse possono essergli restituite: la materia è ancora in via di studio. Per 
esemplificare stile e tematiche si possono citare tre omelie sicuramente autentiche. 
L'omelia Sulla donna peccatrice commenta l'episodio della donna che unge di 
unguento Cristo e, come risulta dalle battute iniziali, fa parte di un ciclo dedicato ai 
peccatori pentiti, per noi perduto: ha un andamento reso vivace dalle interrogative 
retoriche rivolte direttamente ai personaggi a commento delle loro parole, con 
effetto di drammatizzazione. Intensamente retorica è anche l’omelia Su/ sabato santo, 
in realtà un encomio. Invece l’omelia Su: Padre se è possibile allontana da me questo 
calice (Mt 26,39) ci riporta in contesto polemico, perché commenta un versetto 
disputato nella polemica con gli ariani. Anfilochio godette buona fama di oratore e 
le sue omelie sono state riutilizzate da successivi autori, come risulta da alcuni pezzi 
del corpus ps. crisostomico (cf. sotto, p. 378). 

Anche Asterio, vescovo di Amasea (Ponto), operante fra lo scorcio conclusivo 
del IV secolo e i primi decenni del V, dipende dalla lezione dei Cappadoci. Restano 
di lui sedici omelie retoricamente accurate, alcune dedicate alla celebrazione dei 
martiri o a feste religiose. Celebre quella per S. Eufemia, usata per la descrizione di 
un affresco della santa nella polemica sulle immagini nell'VIII secolo. 


LETTURA 


È un brano tratto da un'omelia di Basilio sul prologo di Giovanni. Egli 
raccoglie e rielabora un percorso teologico che parte da lontano e lo chiarifica în 
funzione antiariana e antisabelliana per i fedeli che lo ascoltano nell'assemblea. È 
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un esempio di come argomenti ardui fossero oggetto di predicazione. Basilio sta 
commentando la seconda parte del versetto Gv 1,1 «e il Logos era presso Dio e il 
Logos era Dio». 


Dall’Omelia su «In principio era il Logos» di Basilio 


Giovanni ha detto «Logos» per presentarti la generazione impassibile del 
Padre, per spiegarti la sussistenza perfetta del Figlio, pet dimostrarti con questi 
concetti la congiunzione intemporale del Figlio col Padre. Infatti anche il nostro 
logos è prodotto dal pensiero, generato impassibilmente, perché non viene 
staccato, non viene diviso, non scorre; ma il pensiero rimanendo integro nella 
sua costituzione, produce il logos intero e perfetto; e il logos, venuto fuori, 
contiene in sé tutto il significato del pensiero che l’ha generato. Per la dottrina 
dell’Unigenito assumi dalla parola logos tutto ciò che si addice alla divinità, e 
tieni lontano ed evita con ogni accorgimento ciò che invece ti apparirà inadatto 
e sconveniente. lx principio era il Logos. Se avesse detto: «in principio era il 
Figlio», con la parola «Figlio» si sarebbe insinuata in te l’idea della passione, 
perché presso di noi chi genera, genera col tempo e genera con passione. Per 
questo Giovanni ti ha prevenuto, e dicendo «Logos» ha corretto in anticipo le 
interpretazioni sconvenienti, per conservare illesa la tua anima. 

E il Logos era presso Dio. Ancora una volta «era» a causa di coloro che 
bestemmiando dicono: «non esisteva». Dove era il Logos? Non in un luogo, 
petché non si può racchiudere in un luogo ciò che è incircoscritto. Ma allora 
dov'era. Presso Dio. Ma né il Padre sta in un luogo, né il Figlio è compreso in un 
ambito e in una data delimitazione: ma come il Padre è illimitato, così anche il 
Figlio è illimitato. Tutto ciò che potrai pensare e dovunque ti potrai spingere col 
pensiero, tutto troverai pieno di Dio, e dovunque troverai estesa insieme 
l’ipostasi del Figlio. E il Logos era presso Dio. Ammira l’esattezza di ogni parola. 
Non ha detto: «il Logos era in Dio», ma presso Dio, per presentarci il carattere 
distintivo dell’ipostasi. Non ha detto: «in Dio», per non offrire il pretesto di 
confondere l’ipostasi, Infatti è empia bestemmia anche quella di coloro che 
cercano di confondere ogni cosa, e affermano che Padre, Figlio e Spirito Santo 
sono un solo sostrato e che nomi diversi vengono attribuiti a un’unica entità. Si 
tratta di malvagia empietà, da fuggire non meno di quella che empiamente 
asserisce che il Figlio di Dio è per sostanza diverso da Dio Padre. E il Logos era 
presso Dio. Dopo aver fatto uso della parola «Logos» per presentarci 
l’impassibilità della generazione, subito dopo ha posto riparo al danno che può 
venite a noi da questa parola. E quasi strappandola dalla calunnia dei 
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bestemmiatori, che cos'è — dice Giovanni — il Logos? I/ Logos era Dio. Non 
escogitare differenze di parole e non addossare con i tuoi raggiri qualche 
bestemmia all’insegnamento dello Spirito. Hai la sentenza: sottomettiti al 
Signore (3-4) [tr. M. Simonetti]. 


Gregorio di Nissa è il teologo che, sulla base del concetto di infinità di Dio, ha 
teorizzato l’inesausta tensione (epektasis) dell’uomo verso Dio: in questo modo 
l’anima innamorata di Dio vive nel desiderio e di desiderio, come Mosè che chiede 
di vedere il volto di Dio e non viene soddisfatto. 


Dalla Vita di Mosè di Gregorio di Nissa 


L’ardente amore della bellezza, accogliendo ciò che via via gli appare come 
immagine di ciò che desidera, brama di potersi saziare proprio del modello 
originario, e con richiesta temeraria, che supera i limiti del desiderio, vuole 
godere della bellezza non attraverso specchi e riflessi, ma faccia a faccia. La voce 
di Dio acconsente alla richiesta con le stesse parole con cui rifiuta, mostrandogli 
con queste poche parole un incommensurabile abisso di pensiero. Infatti la 
munificenza di Dio accetta di saziare il suo desiderio, ma non gli promette 
requie e sazietà. In effetti Dio non si sarebbe mostrato al suo servo, se la visione 
fosse stata tale da por fine al desiderio di Mosè che guardava, in quanto si vede 
veramente Dio quando vedendolo non si cessa mai di desiderare di vederlo. 
Dice infatti: Now potrai vedere il mio volto; infatti l’uomo non vedrà il mio volto 
e vivrà (Es 33,20). Il racconto ci mostra questo non per dirci che Dio è causa di 
morte a quanti lo vedono: come infatti il volto della vita potrebbe diventare 
causa di morte a chi una volta gli si è avvicinato? Ma poiché la divinità per 
natura dà la vita, e segno distintivo della natura divina è l'essere oltre ogni segno 
distintivo, chi crede che Dio sia una delle entità che si possono conoscere, come 
sviato da ciò che veramente è verso ciò che la nostra capacità di comprendere 
ritiene che sia, non ha vita. Infatti, ciò che veramente è, quello è vera vita, e non 
si può attingere con la conoscenza. Se perciò la natura, che dà vita, trascende la 
conoscenza, quanto si può comprendere con la conoscenza certamente non è 
vita, e ciò che non è vita non è per natura tale da poter comunicare la vita. Perciò 
Mosè si sazia di ciò che desidera grazie a ciò per cui il suo desiderio resta 
insaziato (1I,232-235) [tr. M. Simonetti]. 
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XIII 
Letteratura antiochena 


1. ANTIOCHIA E CESAREA 


Nella vasta regione che interessa ora il nostro discorso vanno distinti 
due poli principali di aggregazione e attrazione, uno costituito da 
Antiochia in Siria, l’altro da Cesarea in Palestina. Antiochia — è superfluo 
ricordarlo — era stata, alle origini della chiesa, il centro della comunità 
etnocristiana, ma la presenza in quella città di una forte minoranza 
giudaica aveva avuto ripercussioni anche in ambito specificamente 
cristiano, col risultato che la vita interna della comunità, per il poco che 
ne sappiamo, sembra essere stata caratterizzata a lungo da una forte 
conflittualità tra giudeocristiani ed etnocristiani. Di contro, in Palestina 
i radicali sconvolgimenti provocati dalle guerre tra giudei e romani che 
si ebbero tra la seconda metà del I secolo e i decenni iniziali del II 
provocarono l'emarginazione dei residui giudeocristiani a beneficio di 
nuove fondazioni etnocristiane, anche nella stessa Gerusalemme, 
denominata nel II e III secolo Elia Capitolina, finché Costantino ripri- 
stinò, in ossequio alla religione cristiana, l'antico nome. 

Il trasferimento di Origene da Alessandria a Cesarea significò la 
presenza di un forte centro di cultura cristiana di impronta alessandrina 
nella regione, destinato a esercitare il suo influsso ben oltre i limiti del 
circondario cittadino. Conosciamo poco della vita culturale di queste 
comunità cristiane durante il II e il III secolo, ma questo poco ci ha 
permesso di rilevare ad Antiochia una costante presenza giudaizzante, di 
impronta sia locale sia derivata dall'Asia, capace di condizionare in 
qualche modo l’attività letteraria (Teofilo) e comunque contrastare 
l'espansione della cultura cristiana di impronta alessandrina (Paolo di 
Samosata). Caratteri salienti ne appaiono: concezione più unitaria di 
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Dio, rispetto alla dottrina del Logos di interpretazione alessandrina; 
rilievo dato all'umanità di Cristo maggiore che in quella dottrina; 
reazione all’allegorismo esegetico. In ambiente palestinese l’unica 
presenza da noi accertabile, quella di Eusebio di Cesarea, ci ha messo in 
contatto con un prevalente influsso origeniano, filtrato però con una 
maggiore attenzione alla dimensione storica in ambito esegetico ed 
ecclesiale. 

Durante la controversia ariana Antiochia fu uno dei centri nevralgici 
del contrasto, con effetti addirittura devastanti, per cui la comunità 
cristiana intorno agli anni ’60 del IV secolo era lacerata, in conseguenza 
dello scisma detto appunto di Antiochia, in tre fazioni: gli ariani, i 
veteroniceni capeggiati da Paolino e gli antiariani non niceni capeggiati 
da Melezio e destinati a confluire, dopo il 362, nei neoniceni (cf. sopra, 
p. 315). Questa situazione ebbe una forte ricaduta in campo culturale, 
determinando la compresenza di influssi e tendenze diversi che solo 
gradualmente, negli ultimi decenni del secolo, si sarebbero ricomposti 
— come vedremo - in sostanziale unità. Invece l’ambiente palestinese, 
pur anch'esso tutt'altro che immune da divisioni, ci appare in complesso 
più omogeneo, con prevalenza dell’antiarianesimo di marca non nicena. 
Solo a partire dalla fine del secolo questo ambiente risente in misura 
progressivamente crescente dell’influsso del cristianesimo alessandrino 
in ambito sia dottrinale sia esegetico. 


2. ACACIO DI CESAREA ED EUSEBIO DI EMESA 


Acacio, vescovo di Cesarea dopo Eusebio, fu uno dei protagonisti 
della controversia ariana tra gli anni 340 e 360, verso la fine dei quali si 
distinse come leader di quanti — oggi gli studiosi li definiscono omei —, 
fedeli al volere di Costanzo II, cercavano una soluzione politica della 
crisi religiosa promuovendo la formula di fede anodina che fu imposta 
nei concili di Rimini e Costantinopoli (359-360) (cf. sopra, p. 275). La 
morte di Costanzo e la svolta che essa determinò nello svolgimento della 
controversia segnarono la fine della fortuna politica di Acacio. Epifanio 
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ci ha tramandato un ampio frammento di un suo scritto avverso a 
Marcello di Ancira. Purtroppo perduta è la Vita dedicata al suo 
predecessore Eusebio. È peraltro ricordato soprattutto come autore di 
scritti esegetici: un Cormzzentario all’Ecclesiaste in diciassette libri e 
Questioni scelte in sei libri, di cui sono giunti a noi pochi frammenti 
insufficienti per una valutazione critica. Comunque la seconda delle due 
opere, dedicata alla soluzione di passi scritturistici di difficile 
decifrazione, è indicativa delle nuove tendenze ermeneutiche che si 
stavano diffondendo in area siropalestinese, in quanto dal poco che ne 
sappiamo si ricava che egli tentava di risolvere le difficoltà del testo 
biblico non ricercandovi significati nascosti e simbolici, secondo il 
costume alessandrino, ma valendosi delle cognizioni scientifiche del 
tempo, con tutti i limiti che esse presentavano. 

Molto meglio di Acacio conosciamo letterariamente Eusebio di 
Emesa, attivo verso la metà del secolo nel fronte intermedio tra niceni e 
ariani, che sappiamo dominante in quel torno di tempo in oriente: infatti 
di lui è pervenuta, oltre a frammenti in greco, una raccolta di ben 29 
Omelie di vario argomento in traduzione latina. Difficilmente 
apprezzabili dal punto di vista dello stile per la mancanza del testo 
originale — ma anche tramite la traduzione si avverte un notevole sforzo 
di elaborazione formale —, le omelie sono importanti per i contenuti di 
argomento dottrinale ed esegetico. In teologia Eusebio di Emesa 
continuava la linea mediana di Eusebio di Cesarea: dottrina delle 
ipostasi, subordinazione del Figlio, unità dinamica di lui col Padre. Il 
contesto omiletico spiega da una parte lo sforzo di esprimere contenuti 
a volte complessi senza far ricorso a troppi tecnicismi per poter essere 
più facilmente compreso, dall’altra il sentito appello, anche qui sulla scia 
di Eusebio di Cesarea, ad aderire al dato scritturistico al fine di evitare 
le contese e le liti che turbavano la vita della comunità. Quanto alla ratio 
ermeneutica, in un’omelia Eusebio affronta in modo diretto il rapporto 
tra interpretazione letterale e interpretazione allegorica del testo sacro e, 
anche se afferma di tenere una via di mezzo tra i due estremi, di fatto si 
esprime in senso molto riduttivo quanto alla seconda: infatti egli è 
dell'avviso che essa sia ammissibile soltanto in testi già simbolici 
all'origine nel caso, per esempio, delle parabole evangeliche, il che 
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significa respingere di fatto il principio ispiratore dell’ermeneutica 
alessandrina. I frammenti esegetici pervenutici nel testo originale 
confermano la tendenza all’interpretazione letterale, che fa di Eusebio di 
Emesa l'immediato precursore della «scuola» esegetica antiochena. 


Ricordiamo Nemesio, un successore di Eusebio sul seggio episcopale di Emesa 
attivo verso la fine del IV secolo, in quanto autore di un trattato Sulla natura 
dell’uomo. Non si hanno notizie su di lui. Dall’opera mostra di avere buone cono- 
scenze filosofiche e di scienza medica, tanto che alcuni hanno ipotizzato che fosse 
stato in precedenza un medico (caso non inusuale: vedi Basilio di Ancira). Il suo 
lavoro è il primo studio cristiano di antropologia in chiave strettamente filosofica, 
centrato su un problema lasciato irrisolto dalla tradizione ecclesiastica, le modalità 
dell’unione fra anima e corpo, e con l’intento di operare una «mediazione estrema», 
come efficacemente è stata chiamata (Motta), fra neoplatonismo e aristotelismo. 
Nemesio accetta dal platonismo l’idea della superiorità ontologica, dell’incorporeità, 
della sussistenza per sé e immortalità dell’anima, ma è profondamente convinto che 
l’uomo consista in un’unità di anima e corpo, e non, come per i platonici, nell'anima 
che si serve strumentalmente di un corpo. Per garantire la natura superiore dell’ani- 
ma Nemesio si serve della dottrina della preesistenza dell’anima, ma non in senso ori- 
geniano, perché rifiuta sia l'idea di caduta delle anime sia l'idea che l'uomo sia 
sostanzialmente l’anima, e per garantire la profondità dell’unione fra anima e corpo 
si serve di una rivisitazione della dottrina aristotelica, per cui l’unione di anima e cor- 
po è effettiva, come nell’unione sostanziale dei corpi, secondo la dottrina aristoteli- 
ca, ma nel modo inalterabile possibile quando uno dei due elementi sia di natura 
intelligibile (come l’anima), secondo la modifica apportata da Ammonio Sacca alla 
dottrina aristotelica. 


3. SCRITTORI ANTIMANICHEI 


Abbiamo sopra accennato alla religione manichea, che ebbe nel IV 
secolo una discreta diffusione nell’ambito dell'impero romano e fu 
considerata dai cristiani alla stregua di un’eresia all’interno della loro 
chiesa. Essa, anche se non costituì un pericolo comparabile con quello 
che era stato lo gnosticismo nel II e III secolo, preoccupò non poco e 
perciò sollecitò varie risposte. Basterà solo un cenno al breve Trattato 
sulla dottrina dei manichei di Alessandro, forse vescovo di Licopoli, in 
Egitto, nel IV secolo, insistente sull’assurdità di concepire una materia 
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sussistente e di elaborare una dottrina in forma tanto mitologizzante. Di 
un’altra opera antimanichea proveniente dall’Egitto, scritta da 
Serapione di Thmuis, abbiamo già parlato sopra (cf. p. 284). 

Ci riporta nella Siria del IV secolo lo scritto conosciuto come Atti di 
Archelao, tramandatoci in traduzione latina, del cui originale greco 
restano solo pochi frammenti: due successivi dialoghi abbastanza bene 
orchestrati mettono alle prese Mani col vescovo Archelao di Charchar in 
Mesopotamia: questi confuta la dottrina dell'avversario, messa in 
relazione anche con la gnosi di Basilide, prima in merito al dualismo, 
rivendicando all'abuso del libero arbitrio l’origine del male, e 
successivamente riguardo all’incarnazione di Cristo. Girolamo, che 
considera personaggio storico Archelao, ne fa l’autore del dialogo, che 
sarebbe stato composto prima in siriaco e successivamente tradotto in 
greco. Fozio fa invece il nome di Egemonio, altrimenti sconosciuto, che 
trova conferma nella sottoscrizione di un manoscritto della traduzione 
latina, in cui Egemonio afferma di aver messo per iscritto la disputa. 

Conosciamo meglio Tito, vescovo di Bostra, in Arabia, che ebbe 
difficoltà con l’imperatore Giuliano ma comunque, nonostante questi 
avesse invitato i bostrensi a cacciarlo, risulta in carica ancora nel 363. Il 
suo Contro i manichei, in quattro libri, ci è giunto integro in traduzione 
siriaca, mentre parte dell'originale greco è andato perduto. L'opera 
confuta la dottrina di Mani prima sulla base della ragione poi 
sull’autorità della Scrittura: Tito dimostra l’insostenibilità della 
concezione di due principi antitetici, uno del bene e uno del male, 
rivendica la funzione della provvidenza e l’azione creatrice di Dio, 
difende l’unità dei due Testamenti — mentre Mani attribuiva l’AT al 
principio del male —, combatte la pretesa di Mani di considerarsi il 
nuovo Paracleto, incaricato di completare il NT. La dimostrazione è ben 
condotta, pur con prolissità, a conferma del buon giudizio che su Tito 
ha scritto Girolamo. Solo frammenti ci sono giunti di Omelie su Luca, 
che danno a vedere un’esegesi piuttosto semplice, di tipo antiocheno. 

Un papiro della collezione Bodmer (P. Bodmer 29) ha restituito la Visione di 
Doroteo, pubblicata in due successive edizioni critiche (Hurst-Reverdin-Rudhardt e 


Kessels-Van der Horst). Un complesso simbolismo costituisce la cifra poetica di 
questo poemetto esametrico composto alla maniera omerica, in 343 versi, la massima 
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parte mutili. La vicenda è imperniata sull’esperienza visionaria dell'autore, Doroteo, 
che si vede trasportato nel palazzo di Dio, popolato da domestici e funzionari 
chiamati con i vari titoli del palazzo imperiale: egli viene designato guardiano delle 
porte. Ma trasgredisce in vario modo ai doveri del ruolo ed è punito con una dura 
flagellazione da parte dell'angelo Gabriele, preceduta dal giudizio di Cristo, Viene 
quindi reintegrato nella funzione. Dopo nuovi ammonimenti e insegnamenti da 
parte del Padre e di Cristo, inframmezzati dal battesimo, dall'assunzione del nome 
di Andrea e dall’acquisizione di una straordinaria altezza, Doroteo riveste una veste 
nuova, decidendo per gli anni seguenti di cantare lode a Dio. Se tutti concordano 
sulla natura simbolica del poemetto, è difficile dare un senso ai singoli elementi, al 
di là del fatto che l’autore ritiene di essersi macchiato di indegnità come cristiano 
(un'apostasia?) e che ora sente di aver avuto una catarsi. Il simbolismo della veste ha 
fatto pensare, insieme a tutta una serie di elementi, al Canto della perla e a 
un'influenza del cristianesimo siriaco di ascendenza gnostica (Livrea). Permane 
dunque incertezza sull'identità dell’autore, sulla cronologia dell’opera, sulle fonti di 
ispirazione: sia i primi che i secondi editori assumono una datazione alta all’epoca di 
Diocleziano, mentre entrambe le proposte avanzate da Livrea e da Bremmer 
tendono a spostare, con lievi differenze, l’opera nella seconda metà del IV secolo. Il 
secondo però critica il primo per la proposta, pur suggestiva, di identificare l’autore 
con un Doroteo, presbitero antiocheno assai colto, esperto anche di ebraico, 
personalmente conosciuto da Eusebio di Cesarea (Storia della chiesa VII,32); questi 
era gradito alla corte imperiale e, secondo una tarda tradizione, motì vecchissimo 
come vescovo a Tiro: la sua vestizione episcopale, secondo Livrea, sarebbe appunto 
rintracciabile nel finale dell’opera. 


4. CIRILLO DI GERUSALEMME 


Ritorniamo nel pieno della controversia ariana con Cirillo, vescovo di 
Gerusalemme tra il 348 e il 387, anno della morte, che per ben tre volte 
fu costretto all’esilio perché sgradito ai filoariani sostenuti prima da 
Costanzo e poi da Valente. Nonostante queste referenze antiariane, 
Cirillo fu a lungo considerato in occidente fautore degli ariani, a riprova 
della confusio linguarum che qui regnava sovrana, quanto ai termini 
dottrinali e politici della disputa, negli anni 360-380: in effetti Cirillo 
militò sempre nel partito di centro degli omeusiani, che avversava sia gli 
ariani che i niceni, col risultato di riuscire inviso sia agli uni sia agli altri. 
Solo grazie al concilio costantinopolitano del 381 Cirillo ottenne piena 
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riabilitazione. Peraltro, la piena ortodossia antiariana della sua dottrina, 
nonostante la remora a far uso del discusso homoousios e l'atteggiamento 
prudenziale, di impronta basiliana ante litteram, circa l’affermazione 
della divinità dello Spirito Santo, è evidente nelle pagine di contenuto 
dottrinale della sua opera più importante, le Catechesi. È una raccolta di 
24 prediche, tenute per la maggior parte ai catecumeni (gr. 
photizomenoi, cioè «illuminandi») nei giorni immediatamente 
precedenti il conferimento del battesimo nella notte tra il sabato santo e 
la Pasqua, mentre le ultime cinque furono predicate ai neofiti 
(neopbotistoi, cioè «da poco illuminati») nei giorni immediatamente 
successivi al battesimo (Catechesi wmeistagogiche). La prima catechesi 
(Protocatechesi) è di introduzione, le successive quattro trattano del 
battesimo, della necessità della penitenza, della fede; quelle dalla 6 alla 
17 sono di contenuto dottrinale, proposto sviluppando la traccia offerta 
dal Simbolo battesimale in uso nella chiesa di Gerusalemme: Cirillo 
tratta perciò prima il tema trinitario, poi quello dell’incarnazione e 
conclude sullo Spirito Santo e la risurrezione. Le Catechesi mistagogiche, 
che potrebbero risalire, piuttosto che a Cirillo, al suo successore 
Giovanni, trattano del valore e degli effetti dei sacramenti che i neofiti 
avevano da poco ricevuto: battesimo, unzione, eucaristia. Questo scritto 
di Cirillo, derivato dalla predicazione (primavera 348) registrata dai 
tachigrafi e che perciò risente del tono colloquiale con cui le catechesi 
furono pronunciate, è di singolare importanza per la storia delle 
istituzioni ecclesiastiche, perché è il più antico che ci immetta in modo 
diretto nella catechesi prebattesimale, per il tempo anteriore quasi del 
tutto sconosciuta nei suoi caratteri e perciò oggetto di disparate opinioni 
da parte degli studiosi moderni. In questo senso va anche rilevato che il 
Simbolo della chiesa di Gerusalemme, che conosciamo tramite le 
catechesi cirilliane, è anteriore al Simbolo niceno, prerogativa che in 
oriente esso condivide solo col Simbolo di Cesarea, noto grazie a 
Eusebio. Di Cirillo possediamo anche una lettera indirizzata 
all’imperatore Costanzo, in cui il vescovo descrive l'apparizione di una 
croce luminosa che si era avuta il 7 maggio del 351 al di sopra del 
Golgota e del monte degli Ulivi, e un’omelia su Gv 5,5 (miracolo del 
paralitico guarito). 
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5. APOLLINARE DI LAODICEA 


Apollinare fu una delle personalità più interessanti e letterariamente 
più complete del IV secolo. Fu assai apprezzato dai contemporanei, 
anche quando cominciarono a diffondersi preoccupazioni e ostilità circa 
la cristologia da lui professata. Sorte differente, e peggiore, ebbe presso 
i posteri; la sua memoria rimase legata alla condanna dottrinale e la sua 
opera, ricca e varia, fu dispersa: possiamo ricostruirla solo in parte dai 
lacerti giunti per diverse vie. Le frodi letterarie (i cosiddetti «falsi 
apollinaristi») dei suoi seguaci consentono di conoscere alcuni scritti 
dottrinali, posti sotto altre paternità. 

Nacque a Laodicea intorno al 315. Il padre, originario di Alessandria, aveva lo 
stesso nome ed era presbitero nonché maestro di grammatica: aveva insegnato a 
Berito (odierna Beirut) pet poi trasferirsi a Laodicea. Padre e figlio, sostenitori 
accaniti della fede nicena (erano stati scomunicati dall’allora filoariano Giorgio di 
Laodicea intorno al 342), furono in ottimi rapporti con Atanasio, loro ospite di 
ritorno dal secondo esilio nel 346. A partire dal 360 Apollinare capeggiò la comunità 
nicena di Laodicea. A quel periodo risale anche l’amicizia con Basilio (interrotta solo 
nel 377), anche se Basilio non prese mai posizione aperta a favore di Apollinare 
contro il legittimo successore di Giorgio a Laodicea, Pelagio. Nella sinodo di 
Alessandria del 362 cominciarono ad affiorare i primi contrasti nel fronte niceno per 
la dottrina cristologica di Apollinare. Dopo varie vicende, anche a causa di 
complicazioni di politica ecclesiastica causate ad Antiochia dai suoi discepoli, 
l'apollinarismo fu condannato nel 379 e poi solennemente a Costantinopoli nel 381. 
Comunque Apollinare rimase nella sua carica a Laodicea fino alla morte, avvenuta 
prima del 392. Egli fu maestro di retorica e mantenne insieme col padre rapporti con 
vari sofisti, anche pagani, motivo per cui aveva avuto guai ecclesiastici pure col 
predecessore di Giorgio. Essendo esegeta apprezzato, tenne scuola in questo settore, 
e Girolamo ascoltò le sue lezioni ad Antiochia (cf. sotto, p. 503). 


L'attenzione ai problemi dell’insegnamento fu una componente 
importante della sua attività: così quando l’imperatore Giuliano proibì 
(362 d.C.) ai cristiani di insegnare nelle scuole pubbliche, con la 
motivazione che non potevano onestamente spiegare i poeti pagani nei 
cui dèi non credevano, Apollinare padre e figlio furono colpiti nel 
profondo, loro che avevano sfidato a suo tempo il vescovo locale per 
mantenere uno scambio culturale con i retori, anche pagani. Reagirono 
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allora trasferendo i libri della Scrittura nelle forme letterarie classiche, 
dimodoché i giovani cristiani, di fatto scoraggiati a frequentare una 
scuola ormai priva di maestri partecipi della loro fede, potessero 
continuare a godere di un'istruzione retoricamente completa, 
considerata indispensabile dai cristiani stessi per un pieno sviluppo 
umano. Apollinare padre compose una grammatica con esempi tratti 
dagli scrittori cristiani e forse fu lui a trasferire il Pentateuco in versi 
omerici, mentre Apollinare figlio avrebbe volto i libri storici in versi 
tragici, e il NT in dialoghi al modo platonico. Inoltre avrebbero 
composto ex zovo inni, tragedie e commedie di contenuto cristiano ma 
in stile classico (donde nei secoli scorsi fu attribuita ad Apollinare la 
tragedia Christus patiens: cf. sopra, p. 327). Questa mole di lavoro è 
andata perduta, a parte una Parafrasi al Salterio che non pare autentica. 
Morto Giuliano, il tentativo da lui avviato di creare una scuola 
confessionale pagana naufragò, e così pure la contrapposta analoga 
iniziativa dei due Apollinare: i cristiani tornarono a usare delle strutture 
pubbliche in una continuità che per tutto il tardoantico non si sarebbe 
interrotta. 

Non stupisce, date queste premesse, che Apollinare si sia dedicato 
con impegno all’attività apologetica. Contro l’avversario immediato, 
Giuliano, compose un Su//a verità: risalì quindi al maggior teorico 
dell’anticristianesimo colto, Porfirio, scrivendo un’opera in trenta libri 
contro di lui che superò nella considerazione degli antichi quelle 
composte da Metodio e da Eusebio di Cesarea: ne sono giunti 
frammenti. Prese le distanze con opere antieretiche sia da Marcello di 
Ancira sia dagli ariani anomei, ma anche di questa produzione nulla è 
rimasto. 

La parte più rilevante dell’attività di Apollinare è stata dedicata 
all’interpretazione delle Scritture: Girolamo lo dice autore di 
«innumerevoli» opere esegetiche. Anche in questo caso restano solo 
frammenti catenari: alcuni (Commento ai Salmi) sono pubblicati in 
modo soddisfacente, altri un po’ meno (Commento a Matteo, a 
Giovanni). Ma uno studio complessivo della sua esegesi resta da fare. 
Girolamo afferma che, nel Corzzento a Isaia, Apollinare interpretava i 
punti salienti del testo e non dava un’interpretazione continua, e sembra 
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estendere questo giudizio alle altre opere. Sappiamo dell’opposizione di 
Apollinare all’allegorismo origeniano, sulla quale torneremo fra breve. 
Tale opposizione non è però condotta esclusivamente in nome di 
un’interpretazione letterale, bensì in parte ancora nel solco della 
tradizione asiatica incentrata sull’interpretazione cristologica dell’AT 
(tipologia): è significativa in questo senso la confusione, nella tradizione 
manoscritta, fra il nome di Apollinare e quello di Ippolito, ed è facile 
pensare che proprio a questo grande esegeta il Nostro abbia voluto 
rifarsi, sviluppandone e aggiornandone i moduli interpretativi, grazie 
all'uso degli altri traduttori greci oltre ai Settanta e (forse) alla 
conoscenza dell’ebraico. 

Venendo alle opere dottrinali, meglio conosciute, ricordiamo la 
Confessione dettagliata di fede, posta sotto il nome del Taumaturgo, un 
Sull'’incarnazione di Dio Logos, sotto il nome di Atanasio, un Sull’unione 
del corpo e della divinità in Cristo. L’opera principale, la Dimostrazione 
dell'incarnazione di Dio, si ricostruisce in base all’Antirrbeticus del 
Nisseno. 

La comprensione di Apollinare da parte dei moderni è stata 
ostacolata dalla difficoltà di intendere la cifra complessiva della sua 
personalità intellettuale. La messa in evidenza di alcuni elementi 
neoplatonici della sua riflessione, la provenienza di suo padre da 
Alessandria, l’amicizia con Atanasio e l’uso delle sue formule 
cristologiche da parte di Cirillo hanno portato alla conclusione che 
Apollinare abbia subìto un deciso influsso platonico e alessandrino. In 
realtà dalle fonti egli risulta piuttosto un critico coerente e deciso 
dell’impostazione origeniana: ha confutato l’opera di Dionigi Alessan- 
drino Sulle promesse, difendendo il millenarismo e, per quel che si 
intravede dai frammenti, ulteriormente approfondendone le tematiche; 
si è opposto con decisione all’esegesi origeniana, come testimonia 
Didimo, che molto polemizza con Apollinare. Dalle parole didimiane 
risulta che Apollinare contestava il presupposto teorico che reggeva 
l’ermeneutica di Origene, cioè la divisione della realtà in due livelli, 
sensibile e intelligibile, contro il quale egli sosteneva una concezione 
unitaria del reale: egli respinge perciò la sovrapposizione di più livelli 
interpretativi per uno stesso testo. Ancora più evidente la 
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contrapposizione di Apollinare all’antropologia alessandrina e 
origeniana. A questo proposito si possono affiancare due frammenti 
catenari dell’esegesi di Origene e di Apollinare su uno stesso versetto del 
Sal 118 e verificarne gli opposti esiti antropologici: mentre Origene 
identifica l’uomo, abbiamo visto, essenzialmente con l’anima 
incorporata nel corpo terreno, Apollinare afferma con decisione che 
«l’anima non è l’uomo», considerando la vita separata dell'anima dopo 
la morte non vera vita ma sopravvivenza depotenziata in attesa della 
risurrezione della carne. Insomma, sulla base dei dati sopra esposti si 
può concludere che Apollinare continua, con consapevolezza, la linea di 
pensiero di Melitone e Ireneo, quella che abbiamo definito «tradizione 
asiatica». 

In questo quadro bisogna inserire la cristologia di Apollinare. Egli 
muove da una preoccupazione soteriologica e dalla convinzione che la 
componente umana di Cristo sia costituita allo stesso modo di quella di 
un qualsiasi uomo: come un qualsiasi essere umano, sostiene Apollinare, 
non sussiste se non a partire dall’unione sostanziale, vitale e inscindibile 
dell’anima con la carne, così l’uomo Cristo sussiste in virtù dell’unione 
sostanziale del Logos divino con la carne, avvenuta nel seno di Maria. La 
differenza fra Cristo e un uomo qualsiasi è che mentre la vitalizzazione 
della carne nel primo è assicurata dal Logos, nel secondo lo è dall’anima: 
lo schema però è lo stesso. Perciò, conclude Apollinare, «come un uomo 
è una sola natura (physt5), così anche Cristo fatto simile agli uomini». Di 
qui la celebre e fatale formula: «Una sola natura del Dio Logos 
incarnata». La posizione di Apollinare non era del tutto una novità: 
proprio in ambiente antiocheno il retore Malchione aveva sostenuto, 
mosso da analoga preoccupazione, lo schema cristologico Logos-sarx 
contro Paolo di Samosata (cf. sopra, p. 174). Gli ariani d’altra parte 
erano stati accusati per tempo da Eustazio di Antiochia di eliminare 
l’anima di Cristo, usando lo stesso schema. Il conflitto fra le due 
cristologie quindi partiva da lontano. La novità di Apollinare consiste 
nel potenziare e chiarificare questa cristologia, mosso dalla 
preoccupazione per l’unità di Cristo in funzione salvifica: solo un dio 
fatto realmente carne perché unito a essa in una sola natura può 
realmente salvare la carne. La cristologia di Apollinare non discende 
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perciò da un deprezzamento dell’umanità di Cristo, ma dalla 
preoccupazione per l’unità della sua persona salvifica. Questa 
impostazione si trovava obiettivamente a convergere con certe tendenze 
alessandrine che rivolgevano analoga attenzione all’unità della persona 
di Cristo, ma non nutrivano, dati i presupposti dualistici della loro 
visione antropologica, particolare preoccupazione per la sua umanità: 
diffidavano inoltre dal valorizzare l’anima di Cristo, per reazione alla 
dottrina della preesistenza delle anime adottata da Origene e, come 
abbiamo visto, contestata nel suo stesso ambiente. Non a caso, fra gli 
alessandrini, l'opposizione più decisa ad Apollinare venne dal. 
l’origeniano Didimo, che dava ampio spazio alla dottrina dell’anima di 
Cristo. Di contro alla convergenza obiettiva fra Apollinare e la 
cristologia alessandrina si scatenò contro di lui, per motivi perfettamente 
opposti, la netta opposizione dei teologi antiocheni, che dai tempi di 
Paolo di Samosata, e più ancora grazie all'insegnamento di Eustazio di 
Antiochia, erano abituati a porre l’accento sulla completezza del- 
l'umanità, corpo e anima, di Cristo. La cristologia di Apollinare, 
nonostante le opposizioni, continuò a operare, come abbiamo visto (cf, 
sopra, p. 297), nell’eredità lasciata da Cirillo di Alessandria. 

Nel corpus ps. crisostomico (cf. sotto, p. 378) figurano tre Orzelie sulla Pasqua, 
chiaramente appartenenti a uno stesso autore e collocabili nel TV secolo per un 
accenno di polemica antiariana. Alcuni anni fa è stata proposta (Cattaneo) la 
paternità di Apollinare, sulla base di una serie di riscontri di stile, lingua e pensiero. 
Crea però difficoltà ai fini dell’attribuzione l'affermazione programmatica, 
contenuta nella prima omelia, che le realtà materiali del testo biblico devono essere 


interpretate in senso spirituale. Tale assioma, di chiara marca origeniana, va in senso 
opposto a quanto sappiamo dell’impostazione esegetica di Apollinare, 


6. EPIFANIO DI SALAMINA 


Epifanio nacque a Eleuteropoli, in Palestina, verso il 315 e, secondo la 
testimonianza di Girolamo che lo conobbe personalmente, apprese per tempo il 
latino, l'ebraico e altre lingue orientali. Fu per molti anni monaco in Egitto, finché 
nel 367 fu eletto vescovo di Salamina di Cipro. Morì nel 403. Dal momento della sua 
elezione episcopale Epifanio intervenne in tutte le controversie che allora stavano 
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funestando l’oriente e che gli permisero di esercitare attivamente la sua più autentica 
vocazione, quella di cacciatore di eretici, veri o presunti. Fu veteroniceno, perciò 
avverso non soltanto agli ariani radicali e moderati ma anche ai neoniceni, pur 
avendo accettato la dottrina delle tre ipostasi, e nello scisma di Antiochia prese le 
parti di Paolino contro Melezio (cf. sopra, p. 344). Si adoperò attivamente anche a 
danno di Apollinare e finalmente, in mancanza di vivi, si dette a perseguitare i morti, 
indirizzandosi soprattutto contro Origene. Infatti era ancora grande, alla fine del IV 
secolo, il prestigio dell’Alessandrino, anche in molti ambienti monastici. Ma 
Epifanio era di diverso avviso, perché aborriva l'apertura alla cultura greca che 
Origene aveva tanto efficacemente propugnato, considerandola fomite di eresie: 
indirizzò perciò contro di lui la sua ostilità, sia per iscritto sia promuovendo una vera 
e propria campagna di diffamazioni e calunnie per la quale cercò collaboratori da 
ogni parte. Ne derivò in Palestina un’aspra polemica, che vide schierati da una parte 
Epifanio e Girolamo, dall’altra Giovanni di Gerusalemme e Rufino (sui cui sviluppi 
in occidente cf, p, 499), Teofilo, il potente vescovo di Alessandria, colse l'occasione 
per ribadire la sua influenza sugli ambienti monastici e sbarazzarsi di alcuni monaci 
origenisti con i quali era venuto in contrasto, e nel 400 fece condannare Origene da 
una sinodo alessandrina. Successivamente Teofilo si valse ancora dei contrasti con gli 
origenisti per cercare di dare un contenuto ideologico alla sua ostilità nei confronti 
di Giovanni Crisostomo, allora vescovo di Costantinopoli, e coinvolse anche 
Epifanio nella campagna ai danni di quello. Comunque Epifanio, forse a seguito di 
una tardiva resipiscenza, non prese parte alla sinodo della Quercia che condannò 
Giovanni (403). 


Epifanio dettò la prima delle due opere principali, l’Arcorato, nel 
374 a richiesta di una comunità monastica della Panfilia coinvolta nella 
controversia riguardo allo Spirito Santo, allora al massimo dell’intensità. 
Lo scritto, come recita il titolo, vuole essere un sicuro riparo per il fedele 
minacciato da dottrine erronee di ogni genere e propone un’esposizione 
sintetica di dottrina trinitaria e cristologica, indirizzata contro ariani di 
varia osservanza, pneumatomachi e apollinaristi, poco originale ma 
aggiornata in base agli esiti più recenti della riflessione teologica, pur 
non sempre bene assimilati. Già in quest'opera Origene viene criticato 
per l’interpretazione allegorica dei primi capitoli della Genesi, di cui 
Epifanio dà un’esegesi piattamente letterale. L’Arcorato evidenzia, nel 
rifuggire da discussioni troppo sottili e nell’attenersi alla docu- 
mentazione scritturistica, il modus operandi che Epifanio avrebbe 
sempre prediletto. Subito dopo questo scritto, verso il 376-377, Epifanio 
dettò la sua opera più ponderosa e impegnativa, nella quale ha riversato 
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tutto il suo sapere e tutta la sua passione, il Parzarion (= Cassetta dei 
medicinali). Come dice il titolo, essa vuole essere il rimedio contro il 
morso velenoso dell’eresia e si compone della descrizione e confutazione 
di 80 eresie (come le 80 concubine di Salomone in Ct 6,8, contrapposte 
all’unica sposa, cioè la chiesa). Si apre con la trattazione riguardante 20 
dottrine precristiane di carattere religioso e soprattutto filosofico, con 
ripresa del procedimento già più che abbozzato nell’Autore 
dell’E/exchos (cf. sopra, p. 215): l’incongruenza si spiega in quanto la 
dottrina cristiana viene presentata come modello intemporale di verità e 
quindi avversa a tutto ciò che a suo confronto appare erroneo, anche se 
cronologicamente anteriore. Peraltro, rispetto al modello proposto 
dall’Autore dell’E/erchos, l'esposizione di Epifanio si caratterizza per 
una molto maggiore attenzione prestata alla confutazione della dottrina 
previamente descritta. L’opera perciò è lunga, prolissa e soprattutto 
noiosa, perché Epifanio non è certo pensatore di grande originalità e le 
tante confutazioni riecheggiano argomenti già altrimenti noti. Ov- 
viamente l’autore ha ritenuto alcune eresie più importanti di altre, sì che 
si alternano nel Pararion esposizioni di diversa ampiezza e impegno, e 
anche la qualità della documentazione riguardante le singole eresie 
appare molto varia, giacché per qualcuna Epifanio ha ritenuto oppor- 
tuno ricercare molto più che per qualche altra. È comunque questa la 
parte dell’opera che oggi ha importanza per noi, in quanto, nonostante 
le carenze che abbiamo rilevato, la documentazione riportata da Epi- 
fanio risulta di incalcolabile valore: grazie a lui conosciamo, solo per 
dare qualche esempio, il testo originale di ampi passi di Ireneo, l’intera 
lettera di Tolomeo a Flora, un lungo brano di Origene importantissimo 
per conoscere il suo pensiero sulla risurrezione, la discussione tra Basilio 
di Ancira e Fotino di Sirmio tenutasi nel 351, i fondamentali testi 
omeousiani del 358 e 359. Ricordiamo ancora di Epifanio Sut pesi e le 
misure, raccolta di notizie antiquarie sulla Scrittura e la Palestina, 
completa solo in versione sitiaca, e Sulle dodici pietre preziose, 
interpretazione allegorica delle dodici gemme che adornavano il 
pettorale della veste del sommo sacerdote ebreo. 

Tra i protagonisti della storia della chiesa del suo tempo Epifanio si 
specificò quale rappresentante addirittura emblematico di uno dei tratti 
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più caratterizzanti della società cristiana di allora, quello del- 
l'intolleranza. La convinzione di essere depositaria essa sola della 
conoscenza integrale della verità e di essere investita della missione di 
farla conoscere a tutto il mondo aveva da sempre reso la chiesa poco 
incline alla tolleranza delle idee diverse dalle sue. Indizio quanto mai 
significativo di questo stato d’animo fu l’evoluzione che al suo interno 
subì il termine bazresis, che nel greco comune significava «scelta» e 
indicava in senso tecnico e senza alcuna accezione negativa le diverse 
scuole di filosofia, medicina ecc., mentre in ambito cristiano fu piegato 
a significare la scelta negativa in senso dottrinale, l’allontanamento 
dall’unica verità, cioè l’eresia, nel senso che il termine attualmente 
conserva. 

Questa tendenza all’intolleranza, destinata a ispessirsi a mano a mano 
che la chiesa acquistava potere nell’ambito dell’impero, verso la fine del 
IV secolo è soggetta a una brusca accelerazione, soprattutto in oriente: 
vi contribuirono l’accentuarsi della sensibilità antieretica a causa dei 
guasti prodotti dal lungo protrarsi della controversia ariana e, 
parallelamente, la sempre maggiore influenza dei monaci, la cui 
convinzione di essere i depositari dell’ortodossia era nutrita, oltre che 
spesso di ignoranza, sempre di esasperato fanatismo. Non è certo un 
caso che Epifanio abbia vissuto una lunga esperienza monastica: 
trasferito nella vita attiva in posizione di comando, era più che naturale 
che egli si sentisse ispirato a esercitare il suo potere, per quello che 
valeva, nel dare la caccia all’errore e ai suoi assettori, vivi e anche morti. 
La presunzione, la grettezza, la limitata apertura intellettuale che 
caratterizzarono questa sua attività sono tanto più significative in quanto 
egli può essere qualificato senza dubbio persona molto colta, addirittura 
coltissima, rispetto alla media del suo tempo: dobbiamo infatti essere 
attenti a non identificare, nella cristianità dal II secolo in poi, elevato 
livello culturale e apertura alla cultura greca, perché questa coincidenza 
si verificò solo in parte, per lo più in ambiente alessandrino o da questo 
influenzato. Ma c'erano anche, tra i cristiani, quelli che, portati per 
carattere o formazione all’intolleranza, l’istruzione e le vaste letture 
avevano confermato e potenziato in questo senso, perché nella cultura 
essi ravvisavano soltanto lo strumento che poteva favorire il poten- 
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ziamento e la diffusione dell’errore: tale fu appunto Epifanio, che perciò 
va valutato, oltre e più che per se stesso, anche e soprattutto come 
esemplare indicativo di uno stato d’animo diffuso anche a livelli 
culturalmente sensibili. 

Ovviamente c’era pure chi la pensava diversamente: all’estremo 
opposto della sensibilità fanatizzata e intollerante di Epifanio si colloca 
l’altrettanto convinto e sereno razionalismo cristiano di Eusebio; e se non 
vogliamo passare da un estremo all’altro, i Cappadoci e Atanasio stesso 
ci dimostrano che, nonostante l’instaurarsi del clima che abbiamo detto, 
c’era chi poteva apprezzare Origene con ben più equilibrato giudizio, 
tenere debito conto del carattere soprattutto propositivo ed euristico 
della sua proposta culturale, mettere da parte quanto della sua riflessione 
non quadrava più con la dottrina del tempo senza per questo rifiutarlo i 
toto, nella convinzione che anzi moltissimo della sua produzione 
letteraria potesse essere ancora di grande utilità soprattutto come guida 
allo studio della Scrittura e a un’ascesi di alto livello spirituale. Non 
erano, peraltro, molti in oriente quelli capaci di un atteggiamento tanto 
equilibrato, e col passar del tempo sarebbero diventati sempre di meno, 
lasciando campo sempre più libero al dilagare del fanatismo e 
dell’intolleranza. Possiamo aggiungere che il comportamento tenuto da 
Epifanio nel contrasto tra Teofilo e il Crisostomo fu indicativo di un altro 
grave pericolo insito nel prevalere dell’intolleranza: il pericolo, cioè, che 
questo sentimento potesse essere strumentalizzato da persone abili e 
senza scrupoli per fini allotrî, cioè personali, politici e altro. Epifanio 
forse se ne accorse e ir extrerzis si ritrasse, anche se ormai il mal fatto non 
era più rimediabile: ma di lì a poco Cirillo, strumentalizzando a danno di 
Nestorio il fanatismo dei monaci e del popolino, avrebbe provocato nelle 
chiese d’oriente guasti irreparabili. 


7 LA SCUOLA DI ANTIOCHIA 


Fino ad alcuni decenni fa era uso, tra gli studiosi della nostra 
disciplina, parlare di una scuola di Antiochia quale antagonista della 
scuola di Alessandria in quanto caratterizzate da indirizzi esegetici 
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diversi, rispettivamente letteralista e allegotista, e a iniziatore della 
scuola di Antiochia si collocava Luciano, il martire che era stato maestro 
di Ario (cf. sopra, p. 174). Oggi invece abbiamo accertato non soltanto 
che nessuna notizia antica autorizza a ritenere Luciano rappresentante di 
un’esegesi di tipo letteralista, ma anche che ad Antiochia non ci fu mai 
una scuola del tipo del didaskaleton alessandrino, cioè un'istituzione 
scolastica in qualche modo regolare e controllata dal vescovo locale: 
nella metropoli siriana possiamo soltanto parlare di attività esercitata da 
alcuni letterati, pet lo più legati tra loro da rapporti di discepolato e di 
amicizia, sulla base di un ampio denominatore comune in tema sia di 
esegesi sia di dottrina, che li caratterizzava in posizione di cosciente 
antagonismo nei confronti della precedente riflessione, soprattutto 
quella dell'ambiente alessandrino. 

Per renderci conto di come sia maturata in questi personaggi tale 
coscienza, e insieme la convinzione di rappresentare il nuovo e il meglio 
rispetto a una tradizione avvertita non tanto come deposito venerabile 
da conservare quanto come limite e insufficienza da rimuovere, è 
opportuno rifarsi alla situazione determinata dalla conclusione della 
controversia ariana. Infatti il concilio costantinopolitano del 381, che la 
sanzionò, significò quanto ai contrasti interni al fronte antiariano la 
vittoria dell'ambiente antiocheno, di tendenza neonicena, decisamente 
potenziato dall’apporto dei Cappadoci, a spese di Alessandria, di 
tendenza veteronicena, che era sostenuta da Roma. In questa condizione 
di prestigio, tanto più avvertita in quanto faceva seguito a lunghi anni di 
profonda depressione (cf. sopra, p. 344), tendenze già da anni 
evidenziate, soprattutto in ambito esegetico, erano destinate a imporsi 
con autorità crescente, mentre gli esiti dottrinali della controversia 
venivano elaborati in funzione dei nuovi problemi. 

Riguardo a questi ultimi, va rilevata la tendenza degli antiocheni a 
insistere, contro Apollinare, sull’integrità della natura umana assunta dal 
Logos divino fino al punto da predicare di lui due soggetti, tendenza che 
agli alessandrini sembrava dividere l’unico Cristo in due. Più complesso 
è il discorso in materia di esegesi. Infatti la concezione tradizionale di 
una radicale cosciente opposizione tra il letteralismo antiocheno e 
l’allegorismo alessandrino è stata qualche tempo fa ridimensionata da 
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alcuni studiosi, i quali hanno osservato che anche gli antiocheni 
riconoscono la validità dell’interpretazione tipologica dell’AT, sì che 
qualcuno ha definito quel violento contrasto come provocato soltanto da 
un malinteso. Rinviando alla presentazione dei singoli autori la 
chiarificazione di qualche dettaglio, qui ci limitiamo a rilevare in primo 
luogo l’esigenza di non considerare unitariamente tutti i rappresentanti 
dell’esegesi antiochena ma di distinguere l’uno rispetto all’altro; quanto 
poi ai più radicali (Diodoro, Teodoro), ci sembra opportuno non 
valutarli soltanto sulla base delle loro affermazioni programmatiche ma 
verificare quanto effettivamente la loro prassi interpretativa abbia 
tradotto in pratica quelle affermazioni. In realtà il contrasto tra 
Antiochia e Alessandria fu tutt'altro che un malinteso, perché tra la fine 
del IV secolo e gli inizi del V si affrontarono senza esclusione di colpi i 
due ambienti culturalmente più significativi del mondo cristiano, in un 
contrasto che l’aggiungersi di motivazioni di carattere politico rese 
ancora più violento. 


8. DIODORO DI TARSO 


Diodoro, antiocheno, si formò culturalmente a contatto con Eusebio di Emesa 
(cf. sopra, p. 345) e Silvano di Tarso, due fra i principali esponenti del partito 
omeusiano, e perfezionò i suoi studi ad Atene. Fu a capo di una comunità monastica 
presso Antiochia con una scuola che ebbe come allievi il Crisostomo e Teodoro di 
Mopsuestia. Fu oggetto di polemica da parte dell’imperatore Giuliano (362-363), il 
quale traeva motivo di derisione dall’aspetto emaciato dell'avversario. Nello scisma 
di Antiochia prese le parti di Melezio e in qualità di presbitero ne diresse la 
comunità, insieme col collega Flaviano, durante il di lui esilio al tempo di Valente. 
Egli stesso venne esiliato nel 372 in Armenia, dove conobbe e strinse amicizia con 
Basilio. Rientrato ad Antiochia alla morte dell’imperatore (378), di lì a poco fu 
nominato vescovo di Tarso ed ebbe parte influente nel concilio di Costantinopoli del 
381: fu lui a ordinare vescovo di Antiochia l’amico Flaviano e ancora lui a proporre 
Nettario come sostituto del rinunciatario Nazianzeno sulla cattedra 
costantinopolitana. Con il Crisostomo mantenne rapporti affettuosi: nel 392 gli fece 
visita mentre quello era ancora presbitero ad Antiochia e nell'occasione i due si 
scambiarono pubblici elogi davanti all'assemblea religiosa. Morì nel 394, quando 
grande era la sua fama come esegeta e teologo. Ma al tempo della controversia 
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nestoriana fu considerato precursore di Nestorio e fatto oggetto di violenti attacchi 
anche da parte di Cirillo, finché anche lui fu coinvolto, sia pur indirettamente, nella 
condanna dei Tre Capitoli (cf. sotto, p. 363). 


La condanna ha provocato la scomparsa di quasi tutti i suoi scritti, 
che sappiamo essere stati molto numerosi, di argomento esegetico e 
dottrinale. Conosciamo soltanto per il titolo e qualche raro frammento 
gli scritti di argomento dottrinale: col Contro gli astronomi, gli astrologhi 
e il fato e altre opere polemizzò contro l’astrologia e il fatalismo astrale 
in difesa del libero arbitrio. Scrisse anche, in polemica con la filosofia 
greca, di argomenti teologici, fra cui: Contro Platone su Dio e gli dèi; 
Sulla natura e la materia; Su Dio e la falsa materia dei greci. In ambito 
direttamente cristiano fu impegnato contro ariani e pneumatomachi 
(Sull’unità di Dio; Sullo Spirito Santo) e soprattutto contro gli 
apollinaristi (Contro i sinusiastî). Sappiamo anche di un Sulla 
risurrezione e di un Sull’anima, due punti dottrinali particolarmente 
dibattuti nel IV secolo, a partire dall’insegnamento otigeniano e dalle 
reazioni a esso. In ambito esegetico sappiamo che non soltanto 
interpretò vari libri dell’AT e del NT ma prese anche posizione contro 
l’allegorismo alessandrino con un’opera polemica Sulla differenza tra 
teoria e allegoria. Di questa vasta produzione esegetica si conoscevano 
fino a pochi anni fa soltanto frammenti, soprattutto sull’Ottateuco, cioè 
il complesso dei primi otto libri dell’AT, cui si è recentemente aggiunto 
un Commentario ai Salmi tramandato anonimo o sotto altro nome e la 
cui attribuzione a Diodoro sembra attendibile: attualmente ne è stata 
edita la prima parte (Sal 1-50), più l'importante introduzione al Sal 118. 

Quanto ci è rimasto di Diodoro non è sufficiente a definire ai nostri 
occhi la sua dottrina cristologica, ma il ricorrere di qualche espressione 
tipicamente antiochena, come la distinzione tra il Figlio di Dio e il Figlio 
dell’uomo, sembra avvalorare nonostante qualche proposta in contrario 
la valutazione, peraltro logica e naturale, di rappresentante della tipica 
cristologia antiochena che distingueva a tal punto in Cristo, prima 
contro Ario e poi contro Apollinare, divinità e umanità da mettere a 
rischio l’unità del soggetto. Conosciamo molto meglio la sua teoria 
esegetica grazie all’introduzione generale al Comzzentario ai Salmi e a 
quella specifica all’interpretazione del Sal 118. Egli fa carico agli 


8. Diodoro di Tarso 361 


avversari di eliminare con la loro interpretazione allegorica il significato 
letterale del testo biblico, contrapponendo loro la sua tbeoria che 
sovrappone al significato letterale un significato tipologico senza 
escludere quello letterale: per esempio, Abele è personaggio storico e 
insieme prefigura simbolicamente Cristo. Questa distinzione fatta a fini 
polemici radicalizza troppo la posizione alessandrina, in quanto Filone e 
Origene solo in alcuni casi avevano negato il significato letterale del testo 
biblico, considerandolo simbolico già all'origine (per esempio, i quattro 
fiumi del paradiso significano le virtù cardinali) e usualmente avevano 
sovrapposto il significato allegorico a quello letterale senza danneggiare 
quest’ultimo. A tal proposito va osservato che, mentre gli alessandrini 
considerano i passi biblici di significato simbolico all'origine (per 
esempio, Davide definito virgulto della radice di Iesse) come allegorici, 
invece Diodoro, e gli antiocheni dopo di lui, fanno rientrare questo 
simbolismo, definito non come allegoria ma come metafora, nel 
significato letterale del testo. Se perciò in astratto la theoria di Diodoro 
non appare tanto lontana dall’allegoria alessandrina quanto egli 
vorrebbe accreditare, la messa in pratica della #beoria ci porta 
lontanissimi da Alessandria. Infatti, rispetto non soltanto a Origene ma 
anche a Eusebio di Cesarea, Diodoro nell’interpretare i Salmi riduce 
drasticamente il tradizionale significato cristologico che gli esegeti 
cristiani vi avevano ravvisato: egli, che li considera tutti composti da 
Davide, distingue quando questi parla di sé, quando parla in nome di 
tutto il popolo, quando profetizza il futuro, ma anche queste profezie 
sono quasi tutte considerate da Diodoro come realizzatesi all’interno 
della storia di Israele e non nei tempi cristiani: ne risulta la quasi totale 
estromissione di Cristo dai Salmi. 

Anche i superstiti frammenti dell’interpretazione dell’Ottateuco 
evidenziano l'assoluta prevalenza dell’interpretazione letterale, estesa 
perfino a passi di tradizionale significato messianico. Riscontreremo la 
stessa prassi interpretativa e gli stessi esiti in Teodoro di Mopsuestia; 
quanto a quest’ultimo siamo in grado di precisare la motivazione 
ideologica che ha condizionato l’interpretazione (cf. sotto, p. 365), 
mentre per Diodoro non è possibile, non sappiamo se soltanto per 
difetto della nostra documentazione o perché qui Teodoro ha 
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effettivamente innovato rispetto a lui. Comunque, anche con questa 
remora, è indubbio che Diodoro debba essere considerato il primo 
rappresentante dell’esegesi antiochena in quanto programmaticamente e 
radicalmente opposta all’esegesi alessandrina. 


9. TEODORO DI MOPSUESTIA 


Teodoro nacque intorno alla metà del IV secolo ad Antiochia, dove, se egli è da 
identificare — come oggi è opinione corrente — col Teodoro cui il Crisostomo 
indirizzò due lettere, sarebbe stato alla scuola del celebre retore Libanio. Verso i 
sedici anni si ritirò nella comunità monastica diretta da Diodoro, dove fu iniziato 
anche allo studio della Scrittura. Ma solo dopo poco tempo Teodoro ebbe una crisi 
che lo spinse ad abbandonare la comunità monastica per occuparsi degli affari di 
famiglia. Fu però convinto dal Crisostomo (con le due esortazioni A Teodoro caduto) 
a tornare all’impegno ascetico, e questa volta la decisione fu definitiva. Quando nel 
378 Diodoro fu eletto vescovo di Tarso, Teodoro divenne il punto di riferimento 
degli antiocheni. Successivamente, nel 392, fu ordinato vescovo di Mopsuestia, 
cittadina della Cilicia. Là morì nel 428. 


Coinvolto anch'egli, in quanto precursore di Nestorio, nella 
controversia cristologica, fu condannato nel concilio costantinopolitano 
del 553 come oggetto, insieme con Iba di Edessa e Teodoreto di Cirro, 
dei cosiddetti Tre Capitoli, e la condanna comportò la perdita di gran 
parte dei suoi scritti, in misura inferiore però a quel che è avvenuto nel 
caso di Diodoro, sì che oggi lo possiamo conoscere molto meglio del 
maestro. Dobbiamo questa fortuna al sistematico lavoro di traduzione 
dei suoi scritti in siriaco ad opera di membri della chiesa nestoriana di 
Persia, presso i quali Teodoro fu considerato l’interprete per eccellenza 
della Scrittura. La sua produzione letteraria di argomento dottrinale, 
totalmente scomparsa, sembra aver ricalcato quella del maestro: 
sappiamo di scritti antifatalisti (Coxzro quelli che sostengono che gli 
uomini peccano per natura e non per volontà; Contro la dottrina dei magi 
persiani), antieretici (Contro Eunomio, Contro Apollinare). Dettò anche 
una Replica a Giuliano imperatore, di cui recentemente sono stati 
pubblicati alcuni nuovi frammenti in aggiunta ai pochi già conosciuti. 
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Particolarmente dolorosa è la perdita del Su/l’incarnazione, l’opera sulla 
quale gli antichi fondarono l’accusa di nestorianesimo ante litteram ai 
suoi danni: di essa si era scoperta nel 1905 una traduzione siriaca, di cui 
però si sono smarrite le tracce durante la prima guerra mondiale, prima 
che il testo fosse pubblicato. In sostanza, degli scritti di argomento non 
esegetico conosciamo soltanto integralmente, in versione siriaca, la serie 
di 16 Omelie catechetiche, le prime dieci indirizzate ai catecumeni e le 
altre ai neofiti nei giorni immediatamente successivi al battesimo: come 
abbiamo già rilevato a proposito di Cirillo di Gerusalemme, le prime 
omelie seguono la traccia del Simbolo battesimale, di cui costituiscono 
un’interpretazione di tono fortemente dottrinale, le ultime interpretano 
il Padre nostro e spiegano il significato della liturgia battesimale ed 
eucaristica. 

Di una vastissima produzione di argomento esegetico, comprendente 
commentari a molti libri dell’AT e del NT e uno scritto Contro gli 
allegoristi, ci è giunto nell’originale greco il Commentario ai profeti 
minori, in traduzione siriaca il Commentario a Giovanni, in traduzione 
latina i Commentari alle lettere di Paolo; il Commentario ai Salmi, che fu 
la prima opera esegetica di Teodoro, è stato parzialmente ricostruito per 
l’interpretazione dei Sal 1-80 in base a frammenti in greco e traduzioni 
in latino, e ce n’è giunto un riassunto completo in traduzione latina, che 
è stato attribuito a Giuliano d’Eclano. 

Recentemente è stata pubblicata la traduzione siriaca di gran parte 
dell’introduzione di carattere metodologico che Teodoro, ancora una 
volta sulla traccia di Diodoro, aveva preposto all’interpretazione del Sal 
118: la traduzione siriaca intitola questo testo Contro gli allegoristi, ma 
esso non va confuso con l’opera omonima, appena ricordata, che è da 
considerare completamente perduta. In questo scritto Teodoro riprende 
la critica che Diodoro aveva mosso agli allegoristi, che egli puntualizza 
in Filone e Origene, assimilando un po’ arbitrariamente il loro modo di 
interpretare la Scrittura all’interpretazione che i filosofi davano dei miti 
pagani, e in particolare prende di mira il loro procedimento di 
allegorizzare passi biblici che secondo loro non avevano senso se intesi 
letteralmente: in questi casi il testo biblico — obietta Teodoro — si esprime 
in senso metaforico, come quando per esempio il versetto 8 del Sal 97 
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parla di fiumi che battono le mani, e l'interprete si deve limitare a 
sciogliere la metafora. Da parte sua, nell’introduzione del Commentario 
a Giona Teodoro riprende, come Diodoro, il criterio tradizionale di 
considerare alcuni eventi dell’AT, fatta salva la loro validità storica, 
anche come prefigurazioni (#ypo:) di Cristo, anticipato profeticamente 
nella vecchia economia in funzione della futura incarnazione, purché ci 
sia piena analogia fra il senso storico e la prefigurazione e risulti chiara 
la superiorità della realtà rispetto al typos. Su questa base Teodoro non 
solo considera il profeta Giona #ypos di Cristo ma afferma che molti 
episodi dell’AT si prestano a essere interpretati in questo modo. 
Peraltro, la sua prassi interpretativa applica molto raramente questo 
criterio ermeneutico, a beneficio di un’interpretazione che, preceduta 
volta per volta da un'introduzione finalizzata a mettere in rilievo il 
contesto storico del libro profetico o del salmo in oggetto e a dichiararne 
il significato, corre poi quasi esclusivamente letterale, in base al principio 
esplicitamente affermato che il linguaggio del commentario deve 
distinguersi da quello dell’omelia proprio per la sua essenzialità: spesso 
infatti la spiegazione del testo biblico proposta da Teodoro si presenta 
come semplice parafrasi, comunque sempre attenta a chiarirne dati 
storici, geografici e antiquari, e a illustrare il significato del linguaggio 
metaforico, anche a spese di tipologie cristologiche altamente tradizio- 
nali. Come abbiamo già rilevato per Diodoro, i testi considerati profetici 
sono per lo più interpretati come profezie di avvenimenti verificatisi 
all’interno della storia di Israele, soprattutto ai tempi del ritorno 
dall’esilio babilonese e delle imprese dei Maccabei. Ne consegue che, 
proprio come per Diodoro, anche per Teodoro l’esito di questa prassi 
esegetica è la drastica riduzione della presenza di Cristo nell’AT, limitata 
a pochissime occorrenze: ma questa volta, a differenza di Diodoro, 
siamo in grado di accertare anche lo spessore ideologico di tale 
comportamento. 

Al tempo suo si era ormai esaurito il pericolo gnostico e marcionita 
che aveva spinto gli esegeti cattolici a rilevare al massimo la presenza di 
Cristo nell’AT come fattore unificante di tutta la Scrittura. Di 
conseguenza Teodoro, sulla scorta di Paolo e di Giovanni, appare 
propenso a rilevare più lo iato che la continuità tra la vecchia e la nuova 
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economia, in funzione di nuove esigenze apologetiche e di 
autocomprensione da parte cristiana. Per lui il cristianesimo si 
caratterizza, rispetto al politeismo pagano e al rigido monoteismo 
giudaico, per la conoscenza di Dio come Trinità: infatti AT ha avuto 
anticipata conoscenza di Cristo soltanto come Messia, cioè come uomo, 
ma ha ignorato la sua divinità. Partendo da questi presupposti, risulta 
ben chiaro perché Teodoro non abbia avuto alcun interesse a rilevare 
nelle pagine antiche la prefigurazione di Cristo uomo, dato che la grande 
novità, conosciuta soltanto nella nuova economia, è stata proprio quella 
della sua divinità. 

Se è letteralista nell’interpretazione dell’AT, a maggior ragione 
Teodoro lo è nell’interpretazione del NT: nell’esegesi di Paolo egli ha 
fornito la prova più convincente della sua perizia esegetica, per la 
capacità di mettere bene a fuoco i problemi maggiori trattati nelle 
lettere, il rapporto tra cristiani e giudei e quello tra grazia e libertà, con 
evidente tendenza a privilegiare la libertà dell’agire dell’uomo in termini 
che differenziano nettamente la sua interpretazione da quella, di 
significato predestinazionista, di Agostino. Ancora una volta vanno 
menzionate le introduzioni premesse all’interpretazione delle singole 
lettere per la chiarezza e la pertinenza con cui esse sono contestualizzate 
dal punto di vista storico e ideologico. Meno a suo agio Teodoro appare 
nell’interpretazione del IV vangelo, in quanto la sua ratio ermeneutica 
non gli permetteva di apprezzare adeguatamente le espressioni di 
valenza sottilmente simbolica di cui questo testo è ricco. Va peraltro 
apprezzata la maestria nello spiegare le differenze e in genere i rapporti 
tra la narrazione giovannea e quella dei vangeli sinottici. 

La dimensione fortemente dottrinale del TV vangelo invitava a 
un’interpretazione di intonazione accentuatamente teologica, ed è qui 
che, molto più che nei commentari paolini, Teodoro indugia in 
spiegazioni di questo tipo, in senso non solo antiariano ma anche e 
soprattutto antiapollinarista, con esiti quanto mai problematici: infatti la 
preoccupazione di rilevare la distinzione in Cristo tra l'umanità e la 
divinità molte volte lo ha indotto a esplicitazioni tali da radicalizzare 
quella distinzione fino all’affermazione di due soggetti nettamente 
distinti. Qui comunque siamo in contesto esegetico e le spiegazioni di 
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Teodoro, pur esplicite, non si allargano mai in un vero e proprio 
discorso dottrinale, sì che, andato perduto il Sull’incarnazione, i testi a 
nostra disposizione più significativi su questo tema cruciale si trovano 
nelle Omelie catechetiche, soprattutto nella sesta. È qui evidente da una 
parte la consapevolezza che Teodoro ha dell'esigenza di ridurre in 
qualche modo a unità le nature rispettivamente divina e umana di Cristo 
da lui tenute nettamente distinte tra loro, e dall’altra la difficoltà di 
proporre, da parte sua, una formulazione adeguata: infatti alle due 
nature, pur strettamente associate tra loro, finiscono sempre per 
corrispondere due distinti soggetti, per cui l'affermazione di un solo 
prosopon delle due nature, dato il significato vasto e ambiguo del 
termine («persona» ma anche «apparenza esterna»), risulta in definitiva 
inadeguata, non meno del parlare non di «unità» delle due nature ma 
soltanto di «congiunzione» (syrapheia), ambedue termini che Cirillo 
alessandrinamente avrebbe considerato insufficienti a definire 
un'unione reale. 

In effetti, nell’immediata vigilia della crisi nestoriana in Teodoro 
risulta drammaticamente evidente l’imzpasse in cui era andata a cacciarsi 
la riflessione cristologica antiochena, erede di una tradizione che, come 
appare da Paolo di Samosata, sembra aver apprezzato Cristo soprattutto 
come uomo in cui la divinità è ben presente ma non personalmente, per 
cui l’unico soggetto, il Figlio di Dio, era costituito dall'uomo Gesù. Una 
volta eliminata questa dottrina, di stampo adozionista, a beneficio della 
Logostheologie, che affermava l’esistenza personale di Cristo, in quanto 
Figlio di Dio, già prima dell’incarnazione e intendeva quest’ultima come 
discesa del Logos divino in Maria per assumervi l'umanità, gli antiocheni 
si erano trovati in evidente difficoltà: da una parte infatti continuavano 
a valorizzare al massimo il significato dell’uomo Gesù nell’unione col 
Logos, e dall'altra consideravano questo come persona divina, col rischio 
di affermare, come fa appunto Teodoro, due soggetti, il che agli occhi di 
un alessandrino significava dividere Cristo. In effetti ad Alessandria dal 
tempo dello gnosticismo l’umanità di Cristo era stata sempre considerata 
componente di minore significato a fronte della presenza del Logos 
divino, sì che, alle prese col problema posto dalla coesistenza in unità 
delle due componenti di Cristo, gli alessandrini non trovavano difficoltà 
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ad affermarla subordinando nettamente, come abbiamo visto fare da 
Cirillo, umanità alla divinità del Logos, unico soggetto del composto 
Dio-uomo. 


Un fratello di Teodoro, Policronio, fu vescovo di Apamea (Siria). Morì prima del 
concilio di Efeso del 431. Anch’egli fu esegeta apprezzato di stretta osservanza 
antiochena. Le catene restituiscono frammenti di commenti a Daniele, Ezechiele e 
Giobbe. Controversa la sua possibile paternità di un Commento a Geremia, ascritto 
nei manoscritti a Giovanni Crisostomo. 


10. GIOVANNI CRISOSTOMO 


Giovanni, che sarebbe stato denominato Crisostomo (= Bocca d’oro) per lo 
splendore dell’eloquenza, nacque ad Antiochia verso il 345. La madre, vedova molto 
benestante, lo fece studiare con i maestri più celebrati, tra cui il retore Libanio. 
Entrò giovane nella comunità monastica di Diodoro e successivamente si ritirò nel 
deserto, presso Antiochia, per menarvi vita ascetica, ma non vi rimase molto perché 
le malferme condizioni di salute lo indussero a tornare nel consorzio civile. Fu prima 
diacono, poi presbitero a partire dal 386. Il vescovo Flaviano lo incaricò in modo 
particolare di predicare ed egli lo fece con passione e competenza, sì da conseguire 
grande fama: sappiamo che le sue omelie erano ascoltate anche da giudei e pagani. 
Proprio tale fama fu causa prima dei suoi trionfi e poi delle sue disgrazie. Infatti, 
attratto da essa, l’imperatore Arcadio lo volle vescovo di Costantinopoli nel 397, 
nonostante l'opposizione del potente vescovo di Alessandria, Teofilo, che non 
poteva tollerare un antiocheno sul seggio episcopale della capitale dell’impero. I suoi 
timori trovarono subito conferma nello stile di governo inaugurato da Giovanni, 
mosso indubbiamente da un sincero desiderio di mettere ordine nelle chiese, ma di 
fatto rivolto ad ampliare il raggio di autorità del suo vescovato. Per comprendere il 
problema, dobbiamo ricordare la situazione della sede costantinopolitana 
all’avvento di Giovanni. Il canone 3 del concilio Costantinopolitano del 381 aveva 
stabilito il primato d’onore, dopo il vescovo di Roma, di quello di Costantinopoli, 
Nuova Roma. D'altra parte il canone 2 aveva ribadito la separazione delle diocesi e 
la non ingerenza reciproca, lasciando nell’indeterminatezza il territorio soggetto a 
Costantinopoli. Questa situazione apriva alla possibilità e quasi alla necessità di un 
incremento della giurisdizione del vescovo costantinopolitano. Nettario, il 
predecessore di Giovanni, dotato di grande prudenza e abilità diplomatica, non 
aveva fatto nessun passo per un diretto interessamento fuori sede. Non così 
Giovanni, il quale da subito promuove o accetta interventi in diocesi diverse, che 
culmineranno nel viaggio effettuato di persona a Efeso per dirimere una controversia 
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ecclesiastica locale, con conseguente consacrazione del suo diacono Eraclide a 
vescovo di Efeso (401) e di ben altri sedici vescovi al posto di altrettanti deposti per 
simonia. Una forte tendenza accentratrice Giovanni mostrò anche sul fronte interno, 
nel ristabilire la disciplina ecclesiastica, dotando il suo segretario di ampie funzioni 
e soprattutto limitando, lui così austero sul piano personale, l'autonomia economica 
delle chiese a favore di un centralismo amministrativo da parte del patriarcato. 
Questo attivismo avrebbe dovuto valersi di una costante copertura da parte del 
potere imperiale. Ma il carattere di Giovanni non era tale da potersela procurare. Di 
temperamento austero, passionale e intollerante, in definitiva non era il più indicato 
a occupare una cattedra episcopale che era a continuo contatto con gli ambienti di 
cotte, perciò adatta piuttosto a chi sapesse vivere nel mondo e coltivare le opportune 
relazioni. Non meraviglia che in breve tempo la condotta di Giovanni, aperta verso 
il popolo ma chiusa a qualsiasi cedimento di fronte al potere politico, lo abbia messo 
in cattiva luce presso personaggi molto in vista, tra cui prima il potente ministro 
Eutropio e poi addirittura l'imperatrice Eudossia, dalla quale lo dividevano forse, 
più che il lusso femminile rimproveratole, un’opposta visione delle prerogative del 
potere imperale rispetto a quello ecclesiastico. Si aggiunse l’ostilità di molti vescovi, 
che preferivano soggiornare a corte piuttosto che nelle loto sedi, e che per questo 
Giovanni non vedeva di buon occhio. Teofilo, perfettamente informato di tutto, 
quando ritenne che l’ostilità dell'imperatrice avesse sufficientemente indebolito la 
posizione di Giovanni, operò abilmente ai suoi danni fino a riuscire a metterlo sotto 
accusa e a farlo deporre, sotto futili pretesti, nella sinodo della Quercia (403). Subito 
esiliato, fu altrettanto rapidamente richiamato a furor di popolo. Ma si trattava solo 
di un armistizio, perché gli screzi ripresero subito, sì che il vescovo venne 
nuovamente allontanato dalla capitale ed esiliato, prima a Cucuso nell’Armenia e poi 
ancora più lontano, a Pytius nel Caucaso. Ma la malferma salute di Giovanni non 
resse agli strapazzi del viaggio ed egli morì il 14 settembre del 407 a Comana, nel 
Ponto. Peraltro, non soltanto l'occidente non ratificò la sua deposizione ma già nel 
428 la sua memoria era stata riabilitata anche in oriente. 


Dato che, come vedremo anche in seguito, Giovanni si tenne 
lontano, quanto a dottrina e a esegesi, dagli atteggiamenti polemici tipici 
degli esponenti radicali dell'ambiente antiocheno, l'irregolarità della sua 
condanna fu subito palese a tutti: perciò non solo egli non ebbe a soffrire 
della damnatio memoriae che colpì tutti gli altri illustri rappresentanti 
dell'ambiente, ma, aggiungendosi al suo prestigio letterario l’aureola del 
martirio, la sua fama non ha mai subìto eclissi, col risultato che sotto il 
suo nome ci è giunto moltissimo, non soltanto scritti genuini ma anche 
molti falsamente a lui attribuiti, e tra questi non pochi di singolare valore 
(cf. sotto, p. 378). 


10. Giovanni Crisostomo 369 


La massima parte degli scritti autentici ha avuto origine omiletica e 
talvolta di alcune omelie ci sono giunte due redazioni, una rispondente 
alla trascrizione tachigrafica e l’altra frutto di rielaborazione. Va altresì 
rilevato, in linea generale, che le omelie risalenti al periodo antiocheno 
mediamente appaiono più rifinite di quelle predicate a Costantinopoli: 
la constatazione è significativa perché rileva la diversa situazione in cui 
si trovava Giovanni, ad Antiochia libero da preoccupazioni di governo 
e comunque tutelato da Flaviano, a Costantinopoli invece gravato da 
mille incombenze ed esposto sempre in prima persona. Nella massa 
delle omelie giunte a noi, gran parte è di contenuto esegetico: fanno 
spicco le serie anche molto lunghe di omelie predicate in giorni continui 
o comunque ravvicinati, che permettevano al predicatore di 
interpretare interi libri della Scrittura, anche di notevole estensione. 
Dedicate all’AT, oltre un Cormzzientario a Isaia di cui diremo tra breve, 
ricordiamo due serie di omelie sulla Genesi, prima 9 e poi altre 67, 
predicate forse nel 386 e 388, e alcune sui libri dei Re. Delle moltissime 
omelie sui Salmi pervenuteci sotto il suo nome, se ne considerano 
autentiche 58: a proposito di queste ultime va rilevato, fatto 
significativo in un esegeta privo di interessi filologici, il frequente 
riferimento agli altri traduttori dell’AT, a integrazione della lezione letta 
nei Settanta, probabilmente una concessione a un modo ormai 
tradizionale di trattare da parte dei «professionisti»  dell’esegesi 
l’interpretazione dei Salmi, il libro più conosciuto e perciò il più 
interpretato di tutta la Scrittura. 

Ancora più consistente la produzione esegetica di Giovanni 
riguardante il NT, tale da coprirne gran parte dei libri: 90 omelie su 
Matteo, probabilmente del 390, che sappiamo essere state predicate in 
tempi molto ravvicinati; 88 su Giovanni, di poco posteriori; 55 sugli Atti 
degli apostoli, predicate nel 400 a Costantinopoli, unico commentario 
relativo a questo libro del NT che ci sia pervenuto dall’antichità. 
Giovanni, dati i prevalenti interessi di ordine morale, ha avuto 
particolarmente caro Paolo, da lui considerato il prototipo del santo 
cristiano, e ne ha interpretato le lettere con predilezione, senza 
trascurare la Lettera agli Ebrei: contiamo 32 omelie su Romani, 44 su 
1Corinzi, 30 su 2Corinzi, 15 su Filippesi, 24 su Efesini, 12 su Colossesi, 
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11 su 1Tessalonicesi, 5 su 2Tessalonicesi, 18 su ITimoteo, 10 su 
2Timoteo, 6 su Tito, 3 su Filemone, 34 su Ebrei. Su Galati invece scrisse 
un Commentario. 

Quando Teodoro scriveva che al commentatore non è concessa la 
facoltà di divagare che è riconosciuta all’omileta, probabilmente egli 
aveva in mente proprio le omelie esegetiche del Crisostomo. È vero 
infatti che in esse il momento esegetico non è mai trascurato, nel senso 
che, secondo la prassi ormai tradizionale, il testo biblico interpretato è 
ripartito in lemmi e ognuno di essi è fatto oggetto di spiegazione, in 
modo tale che l’interpretazione non lasci nessun dettaglio del testo in 
oggetto privo del dovuto chiarimento: ma con questa spiegazione si 
interseca continuamente quella di interesse dottrinale e morale, con 
ampio spazio concesso alla parenesi, in modo che le due componenti 
dell’omelia, frazionate in sezioni di media lunghezza, si alternino 
nell’ambito del discorso complessivo con una certa regolarità e rispetto 
delle proporzioni. Ovviamente l’esegesi è di tipo antiocheno, ma restia 
da atteggiamenti radicali e tanto meno scopertamente polemici. 
Comunque, per valutare la ratio ermeneutica di Giovanni è di singolare 
importanza il Commentario a Isaia, pur limitato all’interpretazione dei 
primi capitoli del libro profetico: infatti questo testo, che a lungo è stato 
erroneamente ripartito in sei omelie e che probabilmente doveva servire 
da canovaccio per una serie di omelie che non sappiamo se siano state 
mai pronunciate in quanto privo di sviluppi omiletici estranei alla nuda 
interpretazione del testo biblico, ci presenta l’esegesi del Crisostomo allo 
stato puro: ed è esegesi strettamente letterale, interessata perciò alle 
vicende storiche di Israele e ben poco propensa all’apertura in senso 
cristologico. Comunque, nell’interpretazione della Genesi l’esegeta 
riporta alcune tradizionali tipologie (Isacco e Giuseppe #ypoi di Cristo) 
e anche nell’interpretare i Salmi li riferisce a Cristo con minore 
parsimonia rispetto a Diodoro e Teodoro: in complesso però predilige 
largamente l’interpretazione letterale e anche quando sovrappone due 
livelli di lettura, lo specifico contenuto dei Salmi lo sollecita piuttosto 
alla lezione morale a beneficio della comunità che non al puntuale 
riferimento a Cristo. Data questa prevalente tendenza, è superfluo 
rilevare il completo letteralismo dell’interpretazione del NT, peraltro 
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non molto adatto, come abbiamo rilevato a proposito di Teodoro, a 
cogliere certi significati del Vangelo di Giovanni, e che alle prese con i 
forti temi dottrinali delle lettere di Paolo non riesce a centrarli in 
profondità, restando molto indietro rispetto all’interpretazione 
teodorea, 

Abbiamo accennato ai prevalenti interessi moralistici dell’esegesi del 
Crisostomo: in questo senso anche un passo apparentemente poco 
significativo della Scrittura poteva essere occasione per sviluppi 
extraesegetici. A tal riguardo gli Atti degli apostoli, che hanno così poco 
interessato altri esegeti, a Giovanni offrivano occasione, dato lo specifico 
contenuto, di insistere su temi a lui cari, dall’esortazione all’elemosina al 
biasimo per gli ecclesiastici ambiziosi. Allo stesso modo, il breve 
biglietto di Paolo a Filemone è stato fatto oggetto, da parte sua, di ben 
tre omelie, perché gli ha permesso di dilungarsi sul tema della schiavitù 
riaffermando la perfetta uguaglianza di schiavi e liberi al cospetto di Dio. 
Non è il caso di soffermarci troppo sulla varietà di argomenti che 
Giovanni tocca nelle sue omelie a integrazione dell’interpretazione del 
testo biblico, a volte neppure connessi con essa e sollecitati forse da 
qualche occasionale contingenza: basterà ricordare, oltre l’ovvio invito a 
dedicarsi allo studio della Scrittura, i richiami all’esercizio della carità e 
della virtù in genere, alla caducità delle ricchezze e al saperne bene 
usare, alla superiorità della vita spirituale e al modo di realizzarla; 
ricordiamo anche il tema dei pellegrinaggi in Terra santa, già toccato dal 
Nisseno per i problemi che ponevano e le prevaricazioni che li 
turbavano, il discernimento dei vizi e delle virtù, la natura del potere 
politico, il cui fondamento è di origine divina ma la funzione è esercitata 
in forza di convenzione tra gli uomini. In complesso, anche l’omelia di 
argomento esegetico fa capire al lettore che Giovanni ne ha inteso la 
finalità didascalica in senso molto lato, cioè nel senso che l’insegnamento 
dovesse allargarsi dalla specifica spiegazione di argomento esegetico a 
tutto ciò che poteva e doveva concernere la condotta del fedele alle prese 
con i mille problemi di ogni giorno. Alla base si scorge la sua 
consapevolezza che la predicazione per gran parte degli uditori era 
l’unica occasione di ricevere un insegnamento il quale, per ciò stesso, 
non poteva essere limitato allo specifico ambito esegetico ma doveva 
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spaziare su ogni possibile tema che toccasse la moralità e la pratica della 
vita quotidiana. In tale contesto va rilevata la capacità di Giovanni di 
trovare con immediatezza il giusto punto di contatto con l’ascoltatore e 
di partecipare ai suoi problemi, con efficacia ispirata dalla lunga pratica 
del contatto con la gente e dalla consapevolezza delle difficoltà che 
l’esistenza poneva ai suoi ascoltatori: tutto ciò spiega, al di là dello 
splendore della forma, il grandissimo successo della sua predicazione. 

Oltre alla sistematica predicazione di argomento esegetico, Giovanni 
ebbe moltissime altre occasioni di mettere in evidenza la sua non comune 
perizia nel parlare. Basterà soltanto ricordare un buon numero di 
panegirici in onore sia di martiri (Romano, Luciano, ecc.) sia di vescovi 
antiocheni (Ignazio, Eustazio, Melezio) sia di santi veterotestamentari 
(Giobbe, i Maccabei, ecc.) sia in particolare di Paolo, elaborati col ricco 
apparato ormai di prammatica per questo genere di celebrazione; omelie 
predicate in occasione delle principali festività; una serie di otto Orzelie 
battesimali, importanti soprattutto sotto l’aspetto liturgico. 

Più in dettaglio meritano di essere ricordate alcune serie omiletiche 
dedicate a particolari occasioni. Le cinque omelie Sull'incomprensibilità 
di Dio (386-387), polemizzando contro gli ariani radicali che 
pretendevano di poter conoscere con la ragione la natura di Dio, 
ribadiscono, sulla traccia dei Cappadoci, l’inaccessibilità di essa alle 
modeste capacità conoscitive dell’uomo e conseguentemente il senso di 
mistero che è componente ineliminabile dell’autentico sentimento 
religioso. Di poco posteriore è una serie di otto omelie Contro i giudei, 
ispirate al predicatore dalla constatazione dell’influsso profondo che i 
riti e le pratiche giudaiche ancora esercitavano su molti cristiani, 
distogliendoli addirittura dalla pratica della loro religione. La violenza 
dell’attacco di Giovanni, che per allontanare i fedeli da queste abitudini 
arriva fino alla demonizzazione dei giudei, solo in parte spiegabile come 
adeguamento alle norme retoriche dello psogos, da una parte dà a vedere 
l'entità del pericolo che l’influsso giudaico ancora rappresentava ai fini 
della gestione della pratica ecclesiale, e dall’altra evidenzia il risvolto 
negativo della passionale austerità di Giovanni, l'intolleranza, una nota 
di carattere poco simpatica che lo affianca al suo nemico Epifanio. 
Proprio questa consonanza in negativo di due personaggi altrimenti 
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tanto diversi l’uno dall’altro rileva al meglio l’ormai forte spessore 
raggiunto in oriente da questo sentimento: di qui a qualche anno si 
arriverà al massacro di Ipazia (cf. sotto, p. 428). 

Nel 387, nel corso di una sommossa provocata da un aumento di 
tasse, ad Antiochia dove Giovanni era presbitero furono abbattute 
alcune statue dell’imperatore e dei suoi familiari. Il terrore invase la città, 
mentre cominciavano le rappresaglie, e il vescovo Flaviano si affrettò a 
Costantinopoli per impetrare il perdono dell’offeso. Durante il periodo 
di attesa, così denso di angoscia, il Crisostomo pronunciò una serie di 21 
omelie (le cosiddette Orzelie per le statue) nella chiesa affollata di fedeli 
spaventati e imploranti l’aiuto divino, col duplice scopo di incoraggiare 
ed esortare alla speranza e di rammentare agli incostanti fedeli i loro 
peccati, le loro colpe cui in definitiva, più che all’occasionale episodio, si 
doveva la tragica situazione che minacciava di coinvolgere gli innocenti 
insieme con i colpevoli. Mai come in questa paurosa occasione Giovanni 
seppe trovare i toni adatti per interpretare i sentimenti e le esigenze dei 
suoi ascoltatori, in gran parte povera gente — molti dei ricchi si erano 
affrettati a fuggire —, richiamandoli alla fede ed esortandoli alla speranza. 
Speranza non delusa, perché Flaviano recò dalla capitale la notizia del 
sospirato perdono e l’ultima omelia della serie, pronunciata alla presenza 
del vescovo, suggellò la liberazione dal lungo incubo. 

Meno protratta nel tempo ma ancora più drammatica nella sostanza 
fu la contingenza che sollecitò Giovanni, ormai vescovo di 
Costantinopoli, a predicare in favore di Eutropio, il potente ministro di 
Arcadio, col quale egli più volte si era scontrato e che ora, caduto in 
disgrazia e braccato dai sicari, si era rifugiato in chiesa nella speranza di 
avere salva la vita. Si immagini la scena: da una parte Eutropio, il potente 
di ieri che ora terrorizzato si stringe all’altare per impetrare protezione, 
al cospetto di un pubblico ostile; e di fronte a lui Giovanni, che coglie il 
tragico spunto per trarne una lezione sulla caducità dei beni terreni, 
introdotta dal riecheggiamento del famoso esordio dell’Ecclesiaste: 
«Vanità delle vanità, tutto è vanità». C'è tanta teatralità, ma anche 
autentico dramma, e tanto spirito cristiano nell’intenzione, infine 
realizzata, di placare la folla e farle cambiare opinione, fino a sospingerla 
verso il palazzo imperiale per invocare, anche se inutilmente, la clemenza 
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del principe. Ricordiamo ancora il discorso Su s. Babila contro Giuliano 
e i pagani, che rimonta all’inizio dell’attività oratoria di Giovanni (380 
ca.) e rievoca l’azione dell’imperatore Giuliano che nel 362 aveva fatto 
portar via dal bosco di Dafne presso Antiochia i resti del martire Babila 
e aveva fatto ristabilire in quel luogo il culto di Apollo. L'incendio che di 
lì a poco aveva mandato in rovina il tempio di Apollo, appiccato pro- 
babilmente da cristiani, e la morte in battaglia dell’imperatore sono 
considerati da Giovanni prove della potenza del martire. L'incendio era 
stato deplorato da Libanio, che abbiamo ricordato essere stato tra i 
maestri di Giovanni, ed egli ha inteso replicargli esaltando il culto dei 
martiri, polemicamente contrapposto a quello dei demoni praticato dai 
pagani. 

Tra i non molti scritti crisostomiani di provenienza non omiletica 
merita di essere menzionato per primo il dialogo in sei libri Sw/ 
sacerdozio, sia per l'ampiezza inusitata con cui è stato trattato questo 
argomento, analogo a quello dell’Apologia per la fuga di Gregorio 
Nazianzeno, sia per l'accuratezza della presentazione. Il dialogo tra 
Giovanni e l’amico Basilio (identificabile con Basilio di Raphaneia) trae 
occasione dal comportamento del primo che, designato insieme con 
l’amico all’episcopato, all'ultimo momento si è sottratto al gravoso com- 
pito, mentre Basilio si è fatto consacrare, indotto dalle assicurazioni di 
Giovanni che anche lui avrebbe fatto lo stesso. Rimproverato, Giovanni 
adduce a sua scusante il timore reverenziale ispiratogli dalla grande 
dignità del sacerdozio e dalla coscienza di non possedere le doti che si 
richiedono per poterlo esercitare degnamente. Dopo questa lunga 
introduzione, in cui sono ravvisabili anche alcuni spunti autobiografici, 
Giovanni si dilunga sulla dignità e i doveri del sacerdozio, sui pericoli in 
cui incorrono quanti aspirano a esso senza esserne degni solo in vista di 
benefici materiali, sulle qualità che esso richiede, tra cui ovviamente la 
capacità di predicare, che lungi dalla ricerca del successo personale va 
messa in pratica soltanto a profitto dei fedeli. L’opera termina con un 
confronto tra il sacerdote e il monaco, ed è a vantaggio del primo, in 
quanto l’operare per il bene dei fratelli va preposto alla ricerca della 
perfezione nella solitudine e nel ripiegamento interiore. Considerando 
che Giovanni prima di immettersi nell'attività ecclesiastica aveva vissuto 
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un’esperienza monastica, questa conclusione acquista un significato 
programmatico, tanto più che l’opera è datata al tempo in cui l’autore 
era diacono (381-386). 


Ricordiamo ancora le due esortazioni A Teodoro caduto, cui abbiamo accennato a 
proposito di Teodoro di Mopsuestia, alcuni trattati in difesa della castità e della vita 
ascetica, risalenti alla permanenza nel deserto e al periodo antiocheno (Su//4 verginità, 
A una giovane vedova, Sul perseverare nella vedovanza, Contro i detrattori della vita 
monastica), due lettere pastorali, databili forse agli anni dell’episcopato, sul problema 
delle vergini subintroductae, cioè contro la convivenza di asceti e ascete che appariva 
ormai a Giovanni un abuso. Generalmente si riconosce a Giovanni una progressiva 
apertura alle esigenze della condizione coniugale e in generale della società civile, 
rispetto agli iniziali fervori ascetici, che in un’opera come il Su/la verginità lo avevano 
portato a deprimere di molto lo stato matrimoniale, fatta salva comunque la 
componente retorica implicante, in base alle regole dell’encomio, l'esaltazione 
dell'oggetto lodato e la denigrazione del suo opposto. Frutto significativo della 
raggiunta sensibilità pastorale è uno scritto Sull’educazione dei figli, argomento non 
molto praticato dai letterati cristiani di quell'epoca: Giovanni insiste sulla necessità di 
procurare un buon pedagogo per aiutare il bambino a diventare «un atleta di Cristo», 
precisando che non vuol intendere un monaco, ma un uomo che anche nel mondo 
viva secondo il timor di Dio. Stabilito questo principio, si diffonde in consigli sui vari 
aspetti dell'educazione di un figlio, dalla necessità di essere amabile con gli schiavi, di 
andare in chiesa coi genitori, raccomandando di distoglierlo nell'adolescenza dai 
piaceri sessuali non solo col timore dell’inferno (minaccia pur consigliata!) ma anche 
proponendogli piaceri e attività alternativi. 

Due scritti sulla sofferenza furono dettati durante l’esilio e indirizzati agli amici 
che continuavano da lontano a interessarsi di lui. Ancora al periodo dell’esilio risale 
una raccolta di 236 lettere, in gran parte molto brevi, tra cui spiccano per estensione 
e partecipazione le 17 indirizzate 4 Olimpiade, ricca vedova e diaconessa di 
Costantinopoli, che era stata tra i più zelanti seguaci di Giovanni e ancora si 
adoperava, inutilmente e con suo grave rischio — finì anch'essa esiliata — per mitigare 
la durezza dell'esilio. 


Nel panorama abbastanza omogeneo della cultura antiochena tra gli 
ultimi decenni del IV secolo e quelli iniziali del V la figura di Giovanni 
Crisostomo fa parte a sé. È indubbia la sua adesione ai principi ispiratori 
della riflessione sia dottrinale sia esegetica distintiva di quell’ambiente: lo 
abbiamo già rilevato per l’esegesi e quanto alla dottrina basterà 
rammentare che mai la Vergine viene da lui definita come Madre di Dio. 
Si è trattato però di un’adesione non polemica e in sostanza moderata, 
soprattutto mai impegnata in prima linea, nel senso che Giovanni non ha 
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avvertito la vocazione alla riflessione teotica di alto livello. Egli si è invece 
sentito molto più portato all’azione pastorale, e perciò interessato, se mai, 
a tematiche che fossero a immediato contatto con questa, come dimostra 
la sua opera Sul sacerdozio. Le sue aperture di argomento dottrinale, so- 
prattutto antiariane, rientrano nell’atteggiamento polemico nei confronti, 
come di pagani e giudei, anche degli eretici e non brillano certo di 
originalità. Non torniamo sulla già rilevata modestia della sua in- 
terpretazione del pensiero paolino. In effetti Giovanni era molto più abile 
a parlare che non a pensare: non si avverte in lui il perfetto equilibrio tra 
riflessione e predicazione, tra pensiero e parola, che riscontriamo invece 
negli altri grandi oratori cristiani più o meno coevi, in Agostino, in Basilio, 
nonostante l’instabilità di carattere anche nel Nazianzeno, sì che aver 
indirizzato la sua attività in senso pastorale significò, da parte di Giovanni, 
una scelta perfettamente adeguata alle sue attitudini e alle sua capacità. 

Va forse connessa con questa mancanza di equilibrio la passionalità, 
a volte non controllata, e perciò l’intransigenza con cui egli interpretò il 
suo esser cristiano: di qui l'intensità della sua azione pastorale che lo rese 
tanto caro al popolo della capitale, di qui la fermezza inflessibile di 
fronte ai potenti, addirittura ai regnanti, fino al martirio; di qui però 
anche l’intolleranza verso ognuno che sentisse ostile o comunque 
estraneo alla chiesa. Abbiamo già accennato alla diffusione e al 
potenziamento di questa temperie al tempo del Crisostomo. Va però 
precisato che c'erano modi diversi di essere intolleranti: tale fu — lo 
abbiamo già rilevato — Cirillo di Alessandria, ma la sua intolleranza fu 
freddamente finalizzata all’azione politica, fu utilizzata in sostanza come 
strumento di potere. In Giovanni invece essa, aliena da ogni suggestione 
di potere, fu il riflesso negativo dell’intensità con cui egli, alla pari di 
moltissimi altri del suo tempo, soprattutto monaci, visse la fede cristiana. 
Rispetto a tutti costoro egli si distinse nettamente per le capacità 
letterarie in virtù delle quali fu chiamato al governo di chiesa con scelta 
assai poco felice, ma a quelli lo'accomunò l'intensità esasperata del 
sentimento religioso, per cui essi lo avvertirono adeguato interprete della 
loro fede: donde, insieme con la disgrazia politica, l’intensità del favore 
che il popolo manifestò sia a lui vivente sia alla sua memoria. 
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11. OPERE PS. CRISOSTOMICHE 
E AUTORI DEL TEMPO DEL CRISOSTOMO 


Sotto il nome del Crisostomo, nel giro di pochi anni dalla sua morte, 
sono stati tramandati una grande quantità di scritti di vario genere, in 
greco, in latino e in lingue orientali, che costituiscono il cosiddetto 
corpus ps. crisostomico. Dall’uscita nel 1965 del repertorio di Aldama, 
comprendente gli scritti ps. crisostomici greci già editi, si sono 
intensificati gli studi diretti a districare la matassa degli svariati problemi 
di attribuzione, ma molto resta da fare. Come è stato sintetizzato da uno 
specialista (Voicu), la critica attualmente si propone un duplice compito. 
In primo luogo lo scandaglio degli scritti genuini del Crisostomo per 
vagliare la zona d'ombra che rimane fra scritti sicuramente suoi e scritti 
sicuramente spuri. Infatti fra le opere ritenute oggi autentiche ci sono 
tuttora scritti spuri, mentre fra gli scritti ritenuti spuri alcuni presentano 
caratteri di genuinità e dovrebbero essere riconsiderati tenendo conto di 
una possibile collocazione cronologica nella giovinezza del Crisostomo 
(è il caso della diatriba Paragone fra il sovrano e il monaco) o alla fase 
finale della vita. In secondo luogo si deve approfondire l’analisi e la clas- 
sificazione degli spuri. Questi sono stati trasmessi o sotto diversi nomi, 
fra cui quello del Crisostomo, oppure sotto il solo suo nome: in entrambi 
i casi si deve cercare, là dove è possibile, di identificare il vero autore o, 
almeno, di individuare gruppi appartenenti a una stessa mano. In questo 
modo via via sono state fatte restituzioni importanti a favore, pet 
esempio, di Severiano di Gabala o di Proclo di Costantinopoli. Un’inte- 
ressante categoria nell’ambito degli spuri è costituita dai «secondari», 
cioè dagli spuri che derivano da rimaneggiamenti di vario tipo di opere 
attribuite al Crisostomo, sia autentiche sia a loro volta spurie: per fare un 
caso particolare fra i tanti, dell’omelia di Anfilochio Su: Padre se è 
possibile allontana da me questo calice (cf. sopra, p. 340) esiste una 
parafrasi posta sotto il nome del Crisostomo, quindi facente parte degli 
ps. crisostomici. Un’idea dell'importanza del corpus si ha ricordando che 
vi appartengono opere fondamentali dei primi secoli, come il 
Protoevangelo di Giacomo (cf. sopra, p.52) o l’în sanctum Pascha (cf. p. 
106), e scritti eterodossi di grande rilievo letterario e storico: il 
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cosiddetto Opus imperfectum in Matthaeum (cf. sotto, p. 473) e le due 
omelie anomee Sull’ottava di Pasqua (cÎ. sopra, p. 271), indispensabili 
per conoscere la spiritualità ariana. 

Un autore di cui molte opere sono state recuperate attraverso il 
lavoro svolto sul corpus ps. crisostomico è Severiano di Gabala. 

Questi fu un accanito avversario del Crisostomo: della sua vita conosciamo, 
attraverso il resoconto delle fonti filocrisostomiche, solo quel tanto che riguarda 
quella storia. Severiano dunque era vescovo di una piccola città della Siria, Gabala, 
quando si trasferì, secondo una prassi non inconsueta ai vescovi orientali desiderosi 
di fortune migliori, nella capitale Costantinopoli. Da poco era diventato vescovo 
Giovanni: fra i due si instaurarono rapporti amicali al punto che il Crisostomo, 
partendo per Efeso nel 401, lasciò a Severiano la cura della predicazione. Severiano 
raccolse vasto successo ma entrò in urto col potente segretario del vescovo, il dia- 
cono Serapione. Giovanni Crisostomo allora, informato da Serapione e forse senza 
tener conto delle ragioni di Severiano, lo allontanò, ma l'imperatrice Eudossia lo fece 
richiamare. Nell'occasione ci fu uno scambio di omelie fra i due per la ritrovata pace, 
tuttavia una vera riconciliazione non si ebbe mai. Severiano fu fra gli accusatori del 
Crisostomo nella sinodo della Quercia (403). Si allontanò da Costantinopoli durante 
il breve ritorno del Crisostomo, per rientrarvi quasi subito e continuare 
l'opposizione fino al definitivo esilio di questo nel giugno 404. Morì prima del 425. 


La ricostruzione parziale del patrimonio letterario di Severiano è 
ancora in corso, come si è detto, ad opera della filologia odierna: già gli 
antichi facevano confusione sui suoi scritti, attribuendogli opere di altri. 
Sotto il suo nome figurano omelie spurie, mentre le sue omelie 
autentiche sono state incluse in massima parte, per motivi difficili da 
stabilire e sui quali si discute, fra gli ps. crisostomici. Altre sono state 
trasmesse in lingue orientali: oggi disponiamo di più di 60 autentiche, 
oltre a frammenti catenari. Ricordiamo il ciclo di sei omelie sulla 
creazione del mondo, nel quale egli si dimostra tributario dei principi e 
della terminologia antiocheni, soprattutto per la distinzione diodorea fra 
theoria e allegoria e per la critica agli allegoristi. A ogni modo egli non 
manca di utilizzare a sua volta l’esegesi allegorica, per cui ne risulta un 
metodo eclettico, modellato sulle esigenze della predicazione, una sorta 
di compromesso fra le categorie esegetiche antiochene e i metodi 
tradizionali di interpretazione allegorica. Le omelie sono prolisse e 
danno l'impressione di un affastellamento di tematiche aventi labili 
legami fra loto (Voicu). 
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Se ne ha un buon esempio nella lunga omelia Sw/ figlio! prodigo, dedicata a un 
tema particolarmente adatto a colpire il pubblico. Severiano parte identificando nel 
figlio maggiore «la schiera dei giusti» che viene prima di quella dei peccatori pentiti 
(simboleggiata dal figlio minore) e di lì rintraccia il segno dell'ordine cosmico nel 
quale il bene viene prima del male. Il peccatore è colui che dissipa la sostanza di Dio, 
cioè non fa buon uso della creazione perché dietro di essa non vi scorge il creatore. 
Il luogo lontano in cui va ad abitare il figlio minore è, molto alessandrinamente, il 
luogo interiore del peccato, lontano da Dio. Severiano riaffetra il tema specifico, 
dopo questa apertura di carattere generale, quando mette bene in evidenza la 
misericordia del padre che corre ad abbracciare il figlio e, invece di rispondere alle 
sue parole, mostra coi fatti il suo perdono. Dopodiché l’ordine impartito dal padre 
ai servi di dare al figlio le calzature serve di aggancio a un’altra allegoria basata sulle 
parole di Genesi (3,15) secondo cui il serpente attacca il calcagno nudo dell’uomo. 
Di lì Severiano riparte per spiegare il senso della trasgressione di Adamo ed Eva. Egli 
ha un'urgenza antieretica: combattere l’accusa contro il Dio creatore portata avanti 
dal manicheismo. Quindi si sforza di giustificare l’azione di Dio sul piano letterale, 
commentando Genesi e mostrando come con le loro stesse parole Adamo ed Eva 
accusino solo se stessi, mentre riconoscono la loro colpa e l'innocenza di Dio. 
L'esortazione finale ad allontanarsi dal legno mortifero e a stare attaccati al legno 
salutare innalza il tono e lo stile, peraltro piuttosto semplice e povero di artifici, 
ricordando con parole commosse il buon ladrone che seppe riconoscere il suo Dio e 
Signore non nella gloria ma nella miseria della croce. 


Sono stati rintracciati indizi, nell'opera di Severiano, dell’utilizza- 
zione di Efrem, il grande scrittore siriaco: essendo di madrelingua siriaca 
è probabile che la sua prima formazione dipenda da questa teologia. 
Secondo Gennadio di Marsiglia Severiano compose un Commento a 
Galati. Rimane sub iudice se i frammenti catenari di un esteso commento 
alle epistole paoline siano effettivamente suoi. 


Fra gli avversari del Crisostomo alla sinodo della Quercia figura il vescovo 
Macario di Magnesia, accusatore in particolare di Eraclide, consacrato da 
Crisostomo vescovo di Efeso (cf. sopra, p.369). A Macario viene attribuita un'opera 
che nel manoscritto utilizzato per l'edizione si intitola Apocritico di Macario Magnete 
o l’Unigenito contro i Greci. Si tratta di un dialogo fittizio in cinque libri, giunto a noi 
mutilo, basato su obiezioni cui seguono lunghe risposte: i protagonisti, un pagano e 
Macario, discutono in merito al valore e all’interpretazione della Scrittura, special- 
mente del NT. Per ragioni di stile e di impostazione le obiezioni del pagano, tutte 
molto acute, non si dimostrano frutto dell’inventiva di Macario ma sono state da lui 
evidentemente tratte da un’opera indipendente che, sull’autorità di Harnack, si suole 
identificare nel Contro i cristiani di Porfirio, o meglio in suoi excerpta: non c’è però 
nessuna certezza e bisogna quindi fare attenzione se si vuole utilizzare l’Apocritico per 
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ricostruire la perduta opera porfiriana. Quanto a Macario, è un allegorista convinto: 
sfruttando come principio ermeneutico il concetto di «economia» intesa nel senso di 
piano divino di salvezza, egli argomenta che solo il superamento della lettera può 
condurre a comprenderlo. Di Macario resta anche un frammento che commenta il 
passo di Gen 3,21 sulle tuniche di pelle nel solco dell’esegesi origeniana: le tuniche 
sarebbero il corpo terreno, conseguente al peccato. 


12. NESTORIO 


Nestorio, nato a Germanicia, in Siria, verso il 380, fu monaco ad 
Antiochia. Molto apprezzato per la sua capacità oratoria, fu eletto pa- 
triarca di Costantinopoli nel 428. Rigido rappresentante della tradizione 
antiochena, entrò, come abbiamo sopra accennato (cf. p. 302), in urto 
con Cirillo. A seguito del concilio di Efeso del 431 fu deposto ed esiliato 
nell'Alto Egitto, dove era ancora vivo al tempo del concilio di Calcedonia 
(451). Non giunte a noi, in massima parte, le sue omelie, di lui leggiamo 
la fondamentale lettera dogmatica di risposta a Cirillo, frammenti e il 
testo di qualche omelia in traduzione latina. Alla fine del secolo scorso fu 
scoperta una versione siriaca del Libro di Eraclide, prolissa opera in cui 
Nestorio espone la sua dottrina cristologica. Appartiene al periodo tardo 
della sua vita e le affermazioni ivi contenute, ancorché confuse, appaiono 
parecchio diverse rispetto a quelle fortemente divisive del lontano 430. È 
doveroso precisare che la critica moderna ha ampiamente riabilitato la 
figura di Nestorio, in quanto vittima della politica di potere perseguita da 
Cirillo: questi infatti fece valere ai suoi danni quelle che erano 
soprattutto difficoltà e imprecisioni di formulazione nel tentativo di 
salvaguardare il significato della natura umana di Cristo, che gli 
alessandrini, nell’unione con quella divina, deprimevano in modo che 
agli occhi di ogni antiocheno appariva inaccettabile. 

Prima di passare alla personalità più importante della scuola antiochena 
coinvolta nella controversia nestoriana, cioè Teodoreto di Cirro, precisiamo che 
molti furono i vescovi partecipi prima e dopo Calcedonia della convulsa polemica 
dottrinale e di cui conosciamo tracce più o meno consistenti di attività letteraria. 


Nell’impossibilità di ricordarli tutti, accenniamo almeno a tre di loro: Euterio di 
Tiana, Basilio di Seleucia e Proclo di Costantinopoli. 
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Euterio di Tiana (Cappadocia Seconda) fu un fervente partigiano di Nestorio. A 
Efeso partecipò alle riunioni degli orientali presiedute da Giovanni di Antiochia. Si 
oppose a ogni tentativo di composizione della frattura con gli alessandrini e nel 433, 
quando fu conclusa la pace, ruppe con Giovanni. Deposto, fu esiliato a Scitopoli in 
Palestina, poi passò a Tiro, dove morì in data ignota. Resta di lui un'opera di 
polemica dottrinale, Confutazioni di alcune proposizioni contro la cristologia di 
Cirillo, tramandata sotto il nome di Atanasio, ma anche di Teodoreto, come risultava 
a Fozio. Abbiamo di lui cinque lettere, scritte dopo il 431 per impedire la 
pacificazione con i cirilliani. 

Basilio vescovo di Seleucia (Isauria) è conosciuto essenzialmente per la sua 
partecipazione a tre momenti importanti della controversia nestoriana: la sinodo di 
Costantinopoli del 448, dove condannò Dioscoro di Alessandria; il concilio di Efeso 
dell’anno dopo, dove invece riabilitò Eutiche accedendo alle tesi di Dioscoro; il con- 
cilio di Calcedonia nel 451, dove finì per condannare Eutiche e firmare il Tous ad 
Flavianum. Il suo comportamento fu probabilmente dovuto al fatto di non essere un 
cuor di leone e non a una reale incertezza dottrinale, perché i suoi scritti lo rivelano 
per un antiocheno. Restano circa 50 omelie, alcune sotto il suo nome e altre 
restituitegli per attribuzione dai moderni. Un esame critico approfondito della sua 
produzione è ancora da fare. Sotto il nome di Basilio la tradizione manoscritta 
riporta un’opera agiografica, la Vita e i miracoli di s. Tecla, che per stile e dati interni 
non può essergli attribuita. L'autore è un anonimo presbitero, il quale racconta di 
essere stato scomunicato proprio da Basilio per motivi che restano ignoti. L'editore 
G. Dagron commenta scherzosamente che Tecla non porta bene ai suoi cultori, 
ricordando la scomunica comminata a suo tempo anche all’autore degli Atti di Paolo 
e Tecla: forse l'esaltazione di questa santa (largamente onorata: Gregorio di Nazianzo 
si era a suo tempo rifugiato a Seleucia presso il suo santuario) si connetteva a volte 
ad atteggiamenti settari, repressi dalla gerarchia. La Vita è un rimaneggiamento e 
ampliamento letterario degli Atti di Paolo e Tecla, mentre la seconda parte, i Miracoli, 
si rivela di grande importanza per cogliere gli sviluppi del culto di Tecla nel grande 
santuario vicino a Seleucia, l’accentuarsi dell’aspetto taumaturgico nel culto dei 
santi, il permanere dell’antagonismo nei confronti dei culti pagani. 

Proclo di Costantinopoli (ultimi due decenni del IV sec.-446) è personaggio di 
maggior spicco. Divenne vescovo della capitale nel 434 dopo ben tre tentativi, i pri- 
mi due in concorrenza con Filippo di Side (cf. sotto, p. 427). Da tempo infatti era 
uno dei presbiteri più in vista, essendo buon predicatore, esperto di retorica e già 
segretario del vescovo Attico, morto nel 425. Sisinnio, che successe ad Attico preva- 
lendo su Filippo e su Proclo, lo aveva fatto vescovo di Cizico, ma egli non prese pos- 
sesso della cattedra, per l'ostilità della popolazione, rimanendo a Costantinopoli. 
Dimostrò costantemente, per fiuto politico o forse per autentico tratto caratteriale, 
tendenza pacificatrice. Si tenne fuori dalla polemica nestoriana: rimane isolato l’epi- 
sodio di una sua omelia sulla Madonna pronunciata nel 430 che indusse Nestorio a 
criticarlo perché vi usava l'appellativo di Theotokos e che forse può essere conside- 
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rato una presa di posizione contro il patriarca. Fece traslare solennemente a Costan- 
tinopoli nel 438 i resti del Crisostomo, riconciliandosi con i seguaci, e già prima ne 
pronunciò l’elogio, conservato solo in versione latina. Pur professando una dottrina 
cristologica vicina ai cirilliani, non infierì contro la memoria di Teodoro di Mopsue- 
stia nel cosiddetto Tomus ad Armenios (435 ca.), una lettera in risposta a vescovi 
armeni che chiedevano la condanna del defunto dottore. L'attività omiletica di Pro- 
clo fu celebrata nell’antichità: restano di lui quasi 40 omelie, alcune su festività litur- 
giche o in lode di santi, altre di argomento cristologico, mentre scarse sono le aper- 
ture morali e parenetiche. Molto lavoro rimane da fare per discernere l'autenticità di 
talune e perché altre figurano sotto diversa paternità. 


13. TEODORETO DI CIRRO 


Teodoreto nacque ad Antiochia da famiglia di buona condizione nel 
393. Appena trentenne, dopo alcuni anni di esperienza monastica fu 
consacrato vescovo della cittadina di Cirro, vicino ad Antiochia. Dal suo 
epistolario emerge quanto attivamente egli abbia atteso al governo della 
diocesi, con implicazioni anche di carattere amministrativo: ma egli si 
distinse soprattutto, nel contesto della controversia che contrappose 
Nestorio, suo amico personale, a Cirillo, come il rappresentante 
dottrinalmente più qualificato dell'ambiente antiocheno. Come tale fu 
incaricato da Giovanni di Antiochia, insieme con Andrea di Samosata, 
di confutare i dodici anatematismi cirilliani e successivamente, dopo 
l'inconcludente partecipazione, insieme con gli altri antiocheni, al 
concilio di Efeso del 431, ebbe gran parte nel redigere la formula di fede, 
di impostazione chiaramente antiochena, che portò al Patto d’unione del 
433. Nel 447 fu il primo a richiamare l’attenzione sulla dottrina 
monofisita professata da Futiche, dando così l’avvio alla nuova crisi. 
Messo sotto accusa nel concilio di Efeso del 449, dominato da Dioscoro, 
successore alessandrino di Cirillo e leader dei monofisiti, fu condannato 
in quanto sostenitore di Nestorio, deposto ed esiliato. Venne riabilitato 
e reintegrato a seguito del rivolgimento di posizioni che portò al concilio 
di Calcedonia (451), a patto però di condannare Nestorio. Morì verso il 
466. Anche la sua memoria fu coinvolta, insieme con quella di Diodoro 
e Teodoro, nelle successive vicende della controversia monofisita, 
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culminate nella condanna al concilio costantinopolitano del 553, nel 
contesto della questione dei Tre Capitoli. 

Di buona cultura e larghe letture anche in campo profano, Teodoteto 
svolse un’ampia attività letteraria che, al di là dei prevalenti interessi di 
argomento dottrinale ed esegetico, si indirizzò anche ad ambiti non 
usualmente frequentati dai letterati antiocheni. Molto si è perduto di 
questa produzione sia per la stessa ampiezza sia come effetto della 
condanna definitiva post rzortem del 553: molto peraltro è giunto, sì da 
permetterci un completo apprezzamento del personaggio. 

L'unico scritto di argomento dottrinale giuntoci integro e sotto il 
nome dell’autore è l’Eranistes (Il mendicante), lo scritto cioè con cui 
Teodoreto nel 447 denunciò il monofisismo di Eutiche, influente 
monaco costantinopolitano, che esasperava la dottrina di Cirillo fino a 
negare che il corpo assunto da Cristo fosse stato della stessa sostanza di 
ogni comune corpo umano. Tale dottrina è presentata da Teodoreto 
come un collage di concetti tratti da precedenti eresie e rappezzati 
maldestramente insieme, quasi un vestito fatto di cenci raccattati da più 
parti, donde il titolo dell’opera. Anteriore a questa è il trattato in due 
parti Sulla santa e vivifica Trinità e Sull’incarnazione del Signore, che è 
stato tramandato sotto il nome di Cirillo ma la cui restituzione a 
Teodoreto appare sicura: siamo intorno al 430 e Teodoreto, che nella 
dottrina trinitaria continua fedelmente l'impostazione dei Cappadoci, 
combatte la cristologia di Apollinare, estendendola anche a Cirillo, che 
gli antiocheni considerarono sempre un criptoapollinarista. Risale agli 
inizi della controversia nestoriana pure la Confutazione dei dodici 
anatematisti di Cirillo contro Nestorio, non giunta direttamente a noi ma 
che si ricostruisce in parte sulla scorta della replica di Cirillo, e di poco 
successivi sono cinque scritti contro Cirillo e le decisioni del concilio di 
Efeso, cui fu dato posteriormente il titolo complessivo di Pertalogos e di 
cui leggiamo solo svariati frammenti. 

Lo scarto cronologico tra questi primi scritti e l’Eranistes permette di 
seguire l’itinerario dottrinale che Teodoreto percorse lungo l’arco degli 
anni intercorrenti tra i concili di Efeso e di Calcedonia, così densi di 
episodi drammatici, nei quali egli ebbe sempre ruolo di protagonista, 
nelle vesti di più autorevole esponente dottrinale dell’ambiente 
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antiocheno e per questo oggetto dei più violenti attacchi da parte 
monofisita. In questo difficile contesto Teodoreto avvertì l’esigenza di 
ripensare a fondo la dottrina cristologica ereditata da Teodoro, sì che le 
affermazioni nettamente divisive degli scritti più antichi appaiono 
abbondantemente ridimensionate nell’Eraristes: contro l’affermazione 
dell’unica natura del Logos incarnata, avanzata dall’ultimo Cirillo, 
Teodoreto continua a sostenere la duplice natura, divina e umana, del 
Cristo incarnato e, per definire l’unità del soggetto, a far uso del termine 
prosopon, ereditato da Teodoro e inviso a Cirillo (cf. sopra, p. 367); ma 
questa unità è affermata con forza ben maggiore che non negli altri 
antiocheni. Soprattutto Teodoreto accetta un caposaldo della cristologia 
alessandrina dal tempo di Origene, il concetto della comzzunicatio 
idiomatum, in virtù del quale, stante appunto in Cristo l’unità del 
soggetto, si potevano tiferire alla divinità gli attributi dell'umanità e 
viceversa, cioè si poteva affermare, per esempio, che il Figlio di Dio era 
morto in croce: affermazione che, anche se adeguatamente chiarita — egli 
era morto soltanto in quanto uomo — era risultata inaccettabile a 
Nestorio e anche al Teodoreto prima maniera. In complesso la dottrina 
cristologica dell’Erazistes preannuncia, con in più soltanto qualche 
precisazione, quella che quattro anni dopo sarebbe stata la formula di 
fede del concilio di Calcedonia. 

Teodoreto ha addotto, a conforto della dottrina cristologica proposta 
nell’Eraristes, un florilegio di oltre 200 passi tratti dagli scritti di autori 
precedenti, tra cui anche il latino Ambrogio. Già Cirillo aveva corredato 
di florilegi di più modeste dimensioni alcuni scritti antinestoriani, e la 
ripresa e il potenziamento da parte di Teodoreto stanno a significare il 
successo di questa importante innovazione nell’ambito della discussione 
di argomento dottrinale, fino alla fine del IV secolo fondata, salvo 
pochissime eccezioni, soltanto sull’autorità di testimonianze tratte dalla 
Scrittura. La continuità tra la fine della controversia trinitaria e l’inizio 
di quella cristologica induceva a rilevare al massimo quanto di comune 
c’era tra le due tematiche, e la consapevolezza di quanto eccellente fosse 
stata la produzione letteraria di argomento dottrinale nel corso del IV 
secolo, illustrata da personalità come Atanasio e i Cappadoci, suggeriva 
ai contendenti di ambedue i partiti l’intenzione di utilizzare a proprio 
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vantaggio qualcosa di quegli scritti adattandoli al nuovo contesto 
dottrinale. Ecco perché questa nuova usanza si sarebbe subito 
generalizzata e taluni avrebbero introdotto le testimonianze patristiche 
non soltanto come appendici alla fine delle loro opere, ma addirittura 
all’interno di esse, compaginandole col proprio discorso, proprio come 
si usava fare con le testimonianze scritturistiche. Va precisato che molti 
di questi passi, stralciati dal loro originario contesto, potevano essere 
addotti a sostegno di affermazioni che con quel contesto avevano ben 
poco in comune; ci si aggiunga che il grande peso che questo tipo di 
testimonianza acquistò rapidamente, in virtù della grande fama degli 
autori utilizzati alla bisogna, ispirò anche la composizione di 
numerosissimi falsi, equamente distribuiti tra le due parti in lotta. È 
evidente che questa fuorviante presenza non poteva giovare al progresso 
della riflessione dottrinale, già ampiamente pregiudicata dal clima di 
intolleranza ormai universalmente diffuso sul quale più volte abbiamo 
richiamato l’attenzione: non meraviglia perciò che il tono medio di tutta 
la produzione letteraria di argomento dottrinale, già a partire dall’inizio 
del V secolo e soprattutto dopo Cirillo e Teodoreto, pur con qualche 
eccezione si sia progressivamente e inesorabilmente abbassato. 

Se l’attività dottrinale fu quella che al tempo suo caratterizzò 
soprattutto Teodoreto, nella diuturna e decisa reazione agli alessandrini, 
come l’esponente per eccellenza dell'ambiente antiocheno nella prima 
metà del V secolo, fu prevalentemente all’esegesi che egli si dedicò, e 
anche qui la sua matrice antiochena è avvertibile a prima vista ma con 
caratteri che la specificano nei confronti di Diodoro e Teodoro. Scrisse 
molto in proposito — e la massima parte della sua produzione esegetica è 
giunta a noi — praticando due distinti generi, quello del commentario 
sistematico e quello della raccolta di questioni scelte, presentate sotto 
forma di domanda e risposta. Al primo tipo appartengono commentari 
ai Salmi, al Cantico dei cantici, ai profeti maggiori e minori, alle lettere 
di Paolo; al secondo una serie di raccolte che riguardano i primi otto 
libri dell’AT (Ottateuco), i libri dei Re e dei Paralipomeni. Come 
abbiamo osservato sopra (cf. p. 345), la raccolta di questioni su un dato 
libro scritturistico, nell’applicazione avuta in ambiente siropalestinese, si 
proponeva di risolvere passi biblici di difficile e comunque contrastata 
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interpretazione in modo letterale, a beneficio della storia, senza ricorso 
all’allegoria: non meraviglia perciò rilevare che anche a questo riguardo 
Teodoreto ci si presenta deciso letteralista, con solo qualche rara ripresa 
di tipologie tradizionali (Mosè #ypos di Cristo, ecc.), come del tutto 
letterale è l’interpretazione delle lettere di Paolo. 

Nell’interpretazione dei libri profetici la specificità, in ambito 
antiocheno, dell’esegesi di Teodoreto si fa più evidente per la decisa 
tendenza, rispetto a Teodoro, ad accrescere di molto i passi in cui egli 
considera il testo profetico realizzato in Cristo e nella chiesa, parecchie 
volte con impiego di procedimenti allegorizzanti. Di qui risulta evidente 
che Teodoreto, pur avendo sempre presente la razzo ermeneutica di 
Teodoro, non ne ha condiviso l’eliminazione di Cristo dall’AT e con la 
sua interpretazione vi ha inteso reagire. Questa reazione è evidente 
nell’esegesi dei Salmi, che copre l’intera estensione del Salterio: 
l’interpretazione, come voleva Teodoro, è stringata ed essenziale ma, 
oltre che a lui, Teodoreto guarda anche a Eusebio di Cesarea e da 
quest’ultimo recupera una consistente dimensione cristologica, anche 
qui con moderato impiego di procedimenti allegorizzanti. In quest’or- 
dine di idee egli, che come tutti gli antiocheni attribuisce l’intero Salterio 
a Davide, ha cercato di mettere d’accordo interpretazione letterale e 
significato cristologico dei Salmi facendo uso più volte del criterio 
interpretativo della duplice destinazione del salmo. Vale a dire, la 
profezia espressa in alcuni salmi viene considerata come realizzatasi già 
nell’ambito della storia di Israele, ma più compiutamente in Cristo e 
nella chiesa: per esempio, il Sal 83 predice in prima istanza il ritorno 
degli esuli ebrei da Babilonia ma più compiutamente la salvezza di tutto 
il mondo all’avvento dei tempi cristiani. 

La più significativa presa di distanza di Teodoreto da Teodoro si ha 
nell’interpretazione del Cantico, nel quale quello aveva ravvisato niente 
più che una raccolta di canti profani d’amore. Nella prefazione al suo 
commentario Teodoreto, pur senza far nomi, respinge decisamente 
questo radicale letteralismo e rivendica a tutto tondo il significato 
cristologico del poemetto. Questo, secondo Teodoreto, si presenta così 
compatto e omogeneo nella sua struttura da non permettere distinzioni, 
e perciò diversi modi di interpretazione, tra le varie parti: quindi, 
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rivendicandone il significato integralmente cristologico, Teodoreto ha 
ripreso il tradizionale riferimento dello sposo a Cristo e della sposa alla 
chiesa e lo ha coerentemente applicato lungo tutto il corso del. 
l’interpretazione, che perciò è risultata integralmente allegorica, risen- 
tendo lo scoperto influsso di Origene. Va peraltro tenuto conto che, 
come risulta da una recentissima indagine (Bossina), la parte finale del 
commentario, a causa di un disguido verificatosi nella trafila delle edi- 
zioni umanistiche di questo testo, non è di Teodoreto ma appartiene alla 
catena esegetica detta dei Tre Padri. 

Abbiamo accennato in precedenza all’influsso di Eusebio sull’esegesi 
di Teodoreto, ma esso non si ferma qui, perché, in ragione di un’evidente 
più generale consonanza di pensiero, Teodoreto ha tenuto presente la 
lezione eusebiana anche nell’attività storiografica e apologetica. Della 
Storia della chiesa di Eusebio egli ha dettato la continuazione dal 323 al 
428, fermandosi alle soglie della crisi nestoriana: il suo interesse va 
perciò soprattutto alla controversia ariana, osservata da un punto di vista 
antiocheno, con citazione letterale di molti documenti, alcuni dei quali, 
molto importanti, li conosciamo soltanto da lui. Nell’intervallo di tempo 
intercorrente tra i due storici il movimento monastico si era ampiamente 
diffuso e abbiamo accennato a un’esperienza dello stesso Teodoreto in 
questo senso: si capisce perciò agevolmente che egli abbia avvertito 
l'opportunità di presentare, nella sua Storia religiosa (letteralmente: 
Storia amica di Dio), il monachesimo siriano, da sempre concorrente con 
quello egiziano ma rispetto a questo molto meno conosciuto, e anche 
meno apprezzato per i suoi risvolti eccentrici e platealmente 
esibizionistici. Tali evidentemente non apparivano a Teodoreto, che ce li 
descrive fedelmente, nella presentazione di una nutrita serie di asceti 
della sua regione, tra cui tre donne, parecchi dei quali conosciuti 
personalmente o comunque cronologicamente a lui vicini e per i quali 
perciò la sua testimonianza è fededegna: i suoi sono profili a mezzo fra 
il medaglione biografico e l'elogio, hanno un intento concorrenziale 
rispetto agli eroi pagani e difensivo rispetto alle critiche che da più parti 
venivano mosse ai monaci, come si nota da alcune precisazioni miranti a 
sottolineare l’ortodossia e il carattere irreprensibile anche dell’ascesi più 
spinta. 
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Di nuovo a Eusebio, oltre che a Ireneo e all'Autore dell’E/exchos, 
conosciuto come Origene, ci riporta il Compendio delle eresie, in cinque 
libri: i primi quattro descrivono le principali eresie, dalle più antiche fino 
al monofisismo di Eutiche, l’ultimo mette a confronto gli insegnamenti 
eretici con quelli corrispondenti professati nella chiesa cattolica. 
L'interesse apologetico di Teodoreto si è esplicato soprattutto nella Cura 
delle malattie dei greci o Dimostrazione della verità evangelica per mezzo 
della filosofia greca, una serie di dodici discorsi in cui l’autore pone 
alcune questioni fondamentali del tradizionale contenzioso tra pagani e 
cristiani e presenta le risposte che a esse davano gli uni e gli altri, a 
cominciare dalla natura della fede quale fondamento della conoscenza in 
ambito religioso e continuando con i grandi temi riguardanti Dio, il 
mondo, la provvidenza, fino a trattare dei culti e dei sacrifici e a con- 
cludere con l’escatologia. Per la documentazione di parte pagana Teo- 
doreto si è valso, oltre che ovviamente di Eusebio, anche di Clemente 
Alessandrino. Nell’introduzione egli chiarisce il motivo che lo aveva 
spinto a dettare un’opera di carattere apologetico in tempi ormai 
pienamente cristiani, e la spiegazione, oltre a rilevare la consonanza con 
Eusebio, accomuna Teodoreto anche col suo grande nemico Cirillo e 
soprattutto dà la percezione che il predominio politico dei cristiani non 
significava affatto che il paganesimo fosse morto: era invece ancora vitale 
e tale da mettere in difficoltà l'avversario. Infatti con la sua opera 
Teodoreto intende fornire uno strumento utile a quei cristiani che tuttora 
venivano messi in crisi dai pagani colti, i quali continuavano a ripetere le 
consuete critiche in merito al carattere fideistico della religione cristiana 
e all’inferiorità intellettuale e culturale dei suoi fondatori. 

Di carattere più speculativo sono i Dieci discorsi sulla provvidenza, che 
trattano questo tema quanto mai classico in ambito sia cristiano sia 
pagano con la sistematicità e l’ordine che caratterizzano costantemente il 
modo di scrivere del nostro autore: la dimostrazione dell’esistenza della 
provvidenza divina muove dal tradizionale argomento dell'ordine che 
regna nel mondo, per passare a temi di carattere morale e concludersi col 
presentare l'incarnazione di Cristo come prova suprema della cura che 
Dio ha del mondo. Mentre delle omelie predicate da Teodoreto 
conosciamo soltanto frammenti, ci sono giunte più di 200 lettere, in 
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buona parte indirizzate a personaggi a vari livelli coinvolti nelle 
controversie di cui egli fu protagonista, tutte molto importanti per 
approfondire la conoscenza del personaggio e del contesto storico in cui 
egli esercitò la sua azione. In questo senso sono particolarmente signi- 
ficative, anche per i risvolti di carattere esistenziale, le lettere che 
Teodoreto scrisse nei tumultuosi e travagliati anni 447-449, quando egli 
costituì uno dei bersagli contro cui maggiormente si accanirono i mono- 
fisiti, fino a ottenerne la deposizione e l’invio in esilio. Tra costoro in pri- 
ma fila ci fu Dioscoro, successore di Cirillo e grande protettore di Euti- 
che: in una lunga lettera (la 83) a lui indirizzata, Teodoreto si difende da- 
gli attacchi che quello muoveva alla sua ortodossia, accusandolo di 
condividere gli errori di Nestorio. 

Teodoreto fu l’ultimo significativo rappresentante letterario 
dell'ambiente antiocheno, così come Cirillo lo fu dell'ambiente ales- 
sandrino; e l’uno e l’altro si situano alla fine di un percorso letterario, so- 
prattutto in ambito dottrinale ed esegetico, illustrato da molte personalità 
di prim'ordine. Più in generale - lo abbiamo ricordato or ora — la con- 
troversia ariana aveva alimentato in oriente una produzione letteraria di 
argomento teologico eccezionale sotto l’aspetto sia qualitativo sia 
quantitativo, mentre in tutti i sensi il livello della controversia cri- 
stologica, che fu inaugurata appunto da Cirillo e Teodoreto, fu molto 
meno esaltante. Non va neppure trascurato che in oriente d’ora in poi 
per lungo tempo l’attività letteraria sarà monopolizzata dai monaci, fatto 
in complesso poco positivo, data la settorialità dei loro interessi e, me- 
diamente, la modesta presenza di autentiche capacità intellettuali: non è 
certo un caso se ora ha inizio la fortuna dei florilegi di argomento sia dot- 
trinale sia esegetico, che soprattutto in quest’ultimo campo contribuirà al 
venir meno di ogni intenzione di produrre esegesi originale. Tutto un 
complesso di motivi, quindi, che invitavano piuttosto al riuso del già 
prodotto che non a produrre del nuovo: e anche in Teodoreto, nel modo 
conciso e ordinato di esporre, nella capacità di concepire e realizzare 
iniziative letterarie di ampia portata utilizzando con larghezza materiali 
di riporto, nel riconoscimento stesso del suo debito verso gli autori 
anteriori, si sono voluti individuare i segni di un operare letterariamente 
già caratterizzato in quel senso e perciò di una scarsa originalità. 
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In questi ultimi anni però si è reagito a questa tendenza (Guinot) in 
nome di un più preciso e lusinghiero apprezzamento del personaggio 
che, al di là di quei segni, ha saputo mostrare una creatività di fondo, 
ritagliandosi una collocazione di rilievo nel complesso della fioritura 
letteraria antiochena. Abbiamo infatti avuto occasione di mettere in 
evidenza sia l'originalità della sua ratio ermeneutica nell’ambito 
dell’esegesi antiochena, sia la capacità di ripensare in modo personale 
una difficile problematica dottrinale, alla quale il florilegio 
dell’Erazistes, collocato in appendice, intende offrire soltanto un con- 
forto autorevole. A uno sguardo generale, l’ampio ventaglio dei suoi 
interessi evidenzia già di per sé, come del resto in Cirillo, tanto più in 
un'epoca in cui gli orizzonti in ambito letterario tendono a restringersi e 
avanza la specializzazione, una fondamentale originalità letteraria. 

Proprio l’inevitabile confronto col suo acerrimo nemico permette 
significative constatazioni sotto questo punto di vista. In ambito esege- 
tico l’uno e l’altro, pur restando uno antiocheno e l’altro alessandrino, 
appaiono muoversi in direzione convergente, nel senso che come Cirillo 
ha moderato di molto l’allegorismo ormai connaturato nella tradizione 
esegetica del suo ambiente, altrettanto ha fatto Teodoreto nei confronti 
del letteralismo dei grandi maestri antiocheni. Nella riflessione 
dottrinale invece va colta la più significativa divergenza, e qui ci rife- 
riamo non tanto ai contenuti delle loro dottrine quanto alla capacità e al 
modo di elaborarli: in Cirillo infatti, ripercorrendo diacronicamente i 
suoi scritti cristologici, avvertiamo — come abbiamo già notato — 
oscillazioni nella terminologia in relazione a un contenuto di pensiero fin 
dall'inizio ben precisato e sempre ripetuto senza apprezzabili variazioni, 
sì che quelle oscillazioni ottengono soltanto l’effetto di confondere il 
lettore poco avvertito di ieri come di oggi. Invece Teodoreto, in momenti 
di fortissima tensione psicologica che potevano indurre atteggiamenti 
radicali, è stato capace di modificare le proprie iniziali convinzioni, 
individuandone i punti deboli e cercando, nei limiti imposti dalla 
propria formazione dottrinale e culturale in genere, di eliminarli 
venendo incontro alle esigenze prospettate dagli avversari: a ragione 
quindi la dottrina cristologica esposta nell’Erarsistes avrebbe fornito il 
retroterra teologico della formula calcedonese. In complesso Teodoreto 
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ci appare, rispetto all’antagonista, più duttile ed equilibrato, forse anche 
perché non sollecitato dalle motivazioni politiche prevalenti nell’operato 
di Cirillo: si aggiunga a questa fondamentale moderazione la capacità di 
esprimersi in modo chiaro e conciso e di proporre al lettore anche una 
ticca documentazione esterna in appoggio alla propria esposizione, e 
non riterremo ingiustificata la fortuna di cui Teodoreto, nonostante la 
condanna che ne gravò la memoria, continuò a godere nei tempi a 
venire, come testimonia il forte numero di manoscritti che ci hanno 
tramandato i suoi scritti. 


Una figura interessante di esegeta, poco più anziano di Teodoreto, è Esichio di 
Gerusalemme, morto probabilmente dopo il 451 e attivo soprattutto negli anni 30 
del V secolo. Fu a fianco dell'arcivescovo Giovenale come presbitero e didaskalos 
dopo una precedente esperienza monastica. L'area geografica della sua attività è 
indubbiamente appartata in quel momento storico rispetto ai poli costituiti da 
Alessandria e Antiochia, ed Esichio sviluppò di conseguenza la sua opera, celebrata 
dagli antichi, secondo direttive sue proprie, anche se dal punto di vista dottrinale 
non fu ignaro delle dispute cristologiche, mostrandosi in sintonia con la posizione 
alessandrina. Della sua vasta produzione esegetica, purtroppo largamente perduta, 
ricordiamo il Comentario sul Levitico, l’unico completo su questo libro che 
l’antichità ci ha lasciato, di cui resta una traduzione latina. Proprio in terreno 
palestinese, dove il confronto con la tradizione giudaica permaneva vivo, ben si 
comprende l’interesse per un’interpretazione che renda il Levitico accetto e 
comprensibile ai cristiani. Il metodo origeniano, sostanzialmente adottato da 
Esichio, facilmente riusciva a restituire un senso che non fosse quello dell’osservanza 
sul piano pratico: la sua interpretazione è quindi allegorica, senza trascurare però di 
chiarire sul piano letterale la validità, seppure limitata nel tempo alla vecchia 
economia, dei contenuti della Legge. Ma l’attività esegetica più caratteristica di 
Esichio riguarda la composizione di commenti scoliastici, procedenti cioè per brevi 
interpretazioni di passi biblici di difficile comprensione. Il genere degli scolii era 
stato praticato, seppur poco assiduamente, da Origene e, in tempi più vicini, da 
Evagrio (cf. sotto, p. 409). Esichio ha interpretato in scolii i Salmi (pervenuti sotto il 
nome di Atanasio) e i profeti: abbiamo il Corezzento a Isaia, edito; ai profeti minori, 
ancora inedito e conservato nelle catene. Perduti quelli su Daniele e su Ezechiele. La 
caratteristica innovativa degli scolii di Esichio era la suddivisione del testo biblico da 
commentare in capitoli, pericopi e stichi, una tecnica vicina all'attuale suddivisione 
ma compiuta in modo da rispondere a esigenze ritmiche: la finalità di fondo era 
quella di facilitare la comprensione del testo e presupponeva un uso liturgico. 
Abbiamo anche due omelie pasquali di Esichio. Un solo frammento rimane di una 
sua Storia della chiesa. 
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LETTURA 


Presentiamo un brano tratto dal prologo del Commento ai Salmi di Diodoro 
di Tarso, che espone il programma esegetico della scuola antiochena in opposizione 
all'allegorismo alessandrino. La theoria antiochena non annulla la lettera del testo 
sacro, come invece fanno, secondo lui, gli alessandrini. Una difficoltà da spiegare 
è perché Paolo (l’Apostolo) ha usato il termine di allegoria in Gal 4,24. L'esempio 
di theoria applicata a Caino e Abele non è altro che una tipologia tradizionale che 
non sarebbe stata respinta dagli alessandrini. 


Dal prologo del Commento ai Salmi di Diodoro 


Bisogna stare attenti che la theorig non sia vista come una sorta di 
rovesciamento della lettera, perché allora non sarebbe più theorig ma allegoria. 
Ciò che è inteso in modo completamente altro dal testo non è teoria ma 
allegoria. L’Apostolo non ha mai stravolto la storia, introducendo la theoria e 
chiamando la theoria allegoria non per ignoranza dei nomi, bensì volendo 
insegnare che bisogna considerare anche il termine di allegoria secondo theorsa, 
se viene usato rispettando il contesto e non danneggiando per nulla il senso della 
storia. Ma gli innovatori della sacra Scrittura, i sapienti secondo sé medesimi, o 
perché incapaci di valutare il senso storico o volendo scientemente menomarlo, 
hanno introdotto l’allegoria, non secondo il senso dell’Apostolo ma secondo le 
loro vane opinioni. Essi fanno sì che chi legge intenda il senso in modo 
completamente difforme dalla lettera. Per esempio, al posto di «abisso» i 
diavoli, al posto di «serpente» il demonio e così via. Ma basta su ciò, per non 
fare io stesso lo sciocco con il pretesto di biasimare gli sciocchi. Pur respingendo 
questa posizione una volta per tutte non ci impediremo di applicare bene la 
theoria e di ricondurre ciò che leggiamo a un senso superiore, come per esempio 
assimilare Caino e Abele alla Sinagoga e alla chiesa, o cercare di dimostrare che 
la Sinagoga dei giudei è stata rigettata, come il sacrificio di Caino, mentre le 
offerte della chiesa sono gradite, come avvenne a quelle di Abele, al puro e 
rituale agnello offerto al Signore. Queste spiegazioni non distruggono la storia, 
né rigettano la 4beoria, ma questo nostro tentativo di mediazione, insieme 
letterale e teorico, ci libera dall’ellenismo, che predica cose estranee le une alle 
altre e introduce mostruosità, e nello stesso tempo non inclina al giudaismo, 
costringendoci a legarci alla sola lettera e a custodirla, bensì ci permette un 
senso più lontano ed elevato. Ecco in sintesi ciò che è necessario sappia chi sta 
per affrontare l’interpretazione dei Salmi divini [tr. E. Prinzivalli]. 
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XIV 
Letteratura monastica 


1. CARATTERI GENERALI 
DEL MONACHESIMO CRISTIANO 


Il monachesimo può essere studiato sotto vari punti di vista, data la 
molteplicità dei suoi aspetti, con conseguente difficoltà di definirlo, 
soprattutto per il fatto che si presenta come un’esperienza spirituale e 
organizzativa conosciuta in vari sistemi religiosi. Esistono elementi 
universalmente rintracciabili (la separazione dalla società circostante, 
l’ascesi, il desiderio di Dio), ma queste caratteristiche generali lasciano 
aperta una gamma di varianti praticamente illimitata nel concreto 
dell’esperienza storica. Gli ultimi decenni hanno visto la crescita espo- 
nenziale degli studi sul fenomeno del monachesimo cristiano, con una 
moltiplicazione dei punti di vista e dei metodi da applicare alla ricerca, 
e con una crescente attenzione a rilevarne i diversi ambienti in cui si svi- 
luppò. 

Il momento e l’area geografica in cui il fenomeno acquista 
consistenza e visibilità al punto da essere percepito e descritto dalle fonti 
è l'Egitto fra fine III e inizio IV secolo, cui subito si aggiungono l’area 
siriaca e quella cappadoce. Tuttavia il fatto oggettivo della rilevanza 
documentaria non risolve di per sé, esattamente come avviene nel caso 
dello gnosticismo, il problema delle origini e delle cause del fenomeno, 
cui infatti sono state date varie risposte. In passato lo si faceva risalire 
anche molto lontano nel tempo, tanto più che in diversi momenti della 
storia cristiana e prima ancora di quella ebraica è possibile rintracciare 
esperienze similari (si pensi a Qumran, o alla persistenza fra i cristiani di 
comunità ascetiche-itineranti fuori dall’organizzazione ecclesiastica 
territoriale). 
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È facile tuttavia leggere nel fenomeno, così come si presenta nel 
periodo sopra individuato, una forte carica contestativa nei confronti del 
«mondo», sentito come impermeabile a un’autentica professione di vita 
cristiana. Il trasferimento nel deserto o sulle montagne, che a metà del 
III secolo era stato attuato da gruppi di cristiani per sfuggire alle prime 
persecuzioni generali, cioè a un’ostilità ormai aperta e generalizzata da 
parte dell’impero, successivamente sarebbe avvenuto, dopo l’instaurarsi 
con Costantino di un nuovo stato di cose, per dissociarsi da una chiesa 
secolarizzata e da una società sentita come ancora, e in modo più 
subdolo, pagana. Il monaco, rispetto all’asceta delle origini, è portatore 
di un disagio inedito e di una ricerca di libertà interiore che si concre- 
tizza nell’automarginalizzazione e nella dis-locazione. Posta questa 
premessa largamente condivisa, di volta in volta negli studi si è assistito 
a spostamenti di accento; maggior peso è stato dato talora a motivazioni 
di ordine sociale, citando l’impoverimento di larghi strati della 
popolazione per la crisi economica e la vessante tassazione della seconda 
metà del III secolo. Ma se queste componenti non possono essere negate 
per singoli casi e circostanze, e anzi possono essere addotte per si- 
tuazioni liminari fra monachesimo e brigantaggio, non toccano la natura 
profonda del fenomeno, che è religiosa. Il monaco è uomo di Dio, in 
quanto, attraverso la purificazione del corpo e dell'anima, può diventare 
luogo dello Spirito e manifestare il carisma fondamentale, quello del 
discernimento degli spiriti, fondamento del suo potere spirituale. 

Il monachesimo egiziano, godendo di una documentazione ab- 
bondante, è stato fatto oggetto di particolare attenzione, con una 
revisione radicale da parte della critica recente di molti convincimenti 
consolidati: anche noi ci concentreremo su di esso, rinviando ad altri 
luoghi per le fonti su Siria e Cappadocia. Si è studiata la cultura dei 
monaci egiziani, giungendo ad abbandonare l’opinione in passato 
vulgata circa la loro generalizzata ignoranza e analfabetismo. Il rifiuto 
della cultura, quando si manifesta più evidente nelle fonti, è fondato a 
sua volta su motivazioni culturali, perché quella cultura è sentita come 
pagana e comunque inutile per il progresso di fede. Anche qui bisogna 
naturalmente evitare di cadere nell’eccesso opposto: è vero, i monaci 
egiziani furono più alfabetizzati di quanto si sia creduto in precedenza, 
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il bilinguismo greco-copto fu assai diffuso, comunque la circolazione 
delle idee fu molto ampia, ma questo non vuol dire né che tutti i monaci 
fossero ugualmente acculturati, né che la conoscenza filosofica 
individuabile in Antonio fosse stata acquisita di prima mano. Una 
revisione è stata fatta anche dell’opinione corrente in merito alla natura 
rurale e popolare del fenomeno: l’esigenza ascetica è un bisogno elitario 
e gli aderenti appaiono spesso provenire dagli strati medio-alti degli 
abitanti di borghi e città. L'opposizione sempre enfatizzata nelle fonti 
agiografiche fra deserto e mondo (la città) è spesso più un fatto di natura 
mentale che oggettiva: all’interno degli abitati non mancano 
insediamenti monastici e il deserto in Egitto, per la particolare con- 
formazione della regione, è una realtà vicina. È d'obbligo avvertire che 
un gran numero di fonti essenziali per il monachesimo d’Egitto, e prima 
trascurate negli studi, sono in lingua copta. L'avvio della letteratura in 
lingua copta risulta un prodotto consapevole di un’élite culturale 
bilingue, piuttosto che la necessità di persone non grecizzate. Le 
interferenze culturali sono moltissime e non si può pensare a monaci 
greci e copti come facenti parte di due mondi separati: vedremo fra 
breve che le lettere dei padri che si ipotizza essere state scritte origina- 
riamente in copto venivano immediatamente tradotte in greco, e che 
nelle comunità c’era un traduttore. 

Bisogna tener costantemente presente inoltre la differenziazione del 
fenomeno da luogo a luogo, nonché le trasformazioni verificatesi nel 
corso del IV secolo, dovute anche ai rapporti che non tardarono a 
instaurarsi fra monaci e gerarchie locali, man mano che crescevano stima 
e autorità morale dei monaci (a un certo punto ci fu anche una sorta di 
turismo monastico: si andava in giro a visitare i principali insediamenti). 
Assistiamo allora all’utilizzazione dei monaci per finalità di politica 
ecclesiastica: si pensi ad Alessandria, dove Atanasio, compresa l’impor- 
tanza del fenomeno, mirò a controllarlo e incanalarlo nel solco delle sue 
finalità istituzionali e dottrinali. Lo stretto rapporto consolidatosi nel 
tempo fra monachesimo ed episcopato alessandrino rese gran parte dei 
monaci egiziani una massa di manovra del vescovo ma diede loro capa- 
cità di influenza fino a farne, come nel caso della rivolta contro Teofilo 
dei monaci antropomorfiti nel 399, una forza incontrollabile, che giunse 
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a minacciare l'incolumità dello stesso vescovo. D'altra parte la scelta 
monastica, a seguito del prestigio sociale conseguito dal monaco, 
cominciò nel corso del IV secolo a essere abbracciata da alcuni, se non 
da molti, per acquisire uno status che difficilmente la condizione 
familiare avrebbe altrimenti consentito. A questo proposito dobbiamo 
anche ridimensionare la visione romantica delle privazioni cui il monaco 
nel deserto si sottopone: nel regime di vita cenobitica e semianacoretica, 
il deserto, quando c’è, fiorisce per l’attività agricola dei monaci, come 
testimoniano i ritrovamenti archeologici a Celle e altrove. 

L'istanza che si impone dunque, a seguito dei recenti studi, è di 
leggere con attenzione le fonti antiche sul monachesimo, specie quelle di 
carattere agiografico, per individuare gli spostamenti di prospettiva 
storica da esse attuati nel descrivere il loro oggetto: per citare due esempi 
significativi, l’Antonio visto da Atanasio non può più essere privilegiato, 
come largamente si è fatto in passato, rispetto all’Antonio che parla 
direttamente nelle lettere, e bisogna rammentare che la raccolta degli 
Apophihegmata patrum, pur contenendo detti antichi, è, nella sua 
redazione finale, tarda (V sec.) e condizionata quindi da problematiche 
successive, come la lotta all’origenismo. 

Quest'ultimo punto è di grande importanza e costituisce uno degli 
elementi sui quali maggiormente si è esercitata l’opera di revisione 
critica. Mentre un tempo si pensava che l’origenismo si fosse diffuso 
piuttosto tardi fra i monaci, in corrispondenza dell’entrata nelle loro file 
di uomini di cultura — come i quattro cosiddetti Lunghi Fratelli, 
Ammonio, Dioscoro, Eusebio,.Eutimio, che divennero, alla fine del IV 
secolo, l'oggetto dell’avversione di Teofilo Alessandrino —, attualmente, 
in conformità alla modifica piuttosto radicale delle opinioni sulla 
consistenza culturale del primo monachesimo, si ritiene che la dottrina 
spirituale di Origene, variamente ripensata, ritradotta o anche 
orecchiata, sia stata una delle fonti primarie cui i monaci si 
abbeverarono. Non è possibile determinare con troppa precisione il 
quadro generale, perché per i nomi dei più antichi monaci (Amun, 
Macario l’Egiziano, Pambo), che furono maestri della successiva 
generazione dei monaci origenisti, non ci sono evidenze dottrinali in tal 
senso da addurre, però pare logico ipotizzare fra costoro, considerati i 
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pionieri del monachesimo, un clima spirituale tale da favorire e far 
considerare continuazione naturale del loro insegnamento i successivi 
sviluppi: si pensi a Evagrio, che sempre considererà suo maestro 
privilegiato di vita spirituale Macario l’Egiziano. Quando Teofilo, nella 
sua spietata lotta contro i Lunghi Fratelli, fece mettere a ferro e fuoco 
Celle nel 400 d.C., la quasi totalità dei monaci era origenista. 

Accanto a questa corrente spirituale c'erano senz'altro gruppi meno 
raffinati culturalmente, che avevano abbracciato, per esempio, la visione 
antropomorfa di Dio. Dalle fonti (Socrate, Sozomeno, Cassiano) 
sappiamo che molti furono i monaci antropomorfiti in Egitto, eredi di 
tradizioni teologiche arcaiche e ancora diffuse, contro le quali a suo 
tempo aveva combattuto Origene. Se molti di loro erano uomini 
semplici e pacifici, come quel Serapione di cui narra Cassiano che 
accettò di cambiare opinione, però piangendo perché gli avevano tolto 
il suo Dio, molti costituirono invece gruppi di pressione compatti e 
fanatici e, quando Teofilo con una lettera festale stigmatizzò le loro 
teorie, non esitarono, come si è detto, a ricorrere alle minacce. 

Nel monachesimo del IV secolo si è soliti distinguere due tipologie: 
l’eremitismo e il cenobitismo. La prima prevede che il monaco viva in 
solitudine, in luoghi appartati più o meno distanti dall’abitato, ed 
eventualmente spostandosi per ricreare la situazione di isolamento; la 
seconda che il monaco viva in kozzozia (comunione), cioè in comunità 
organizzate per essere autosufficienti. I due tipi sono connessi alle due 
preminenti personalità del monachesimo egiziano: Antonio e Pacomio. 
Ma anche a questo proposito gli studi attuali tendono a evitare, quanto- 
meno a sfumare, una contrapposizione netta; lo stesso Antonio, accanto 
al regime anacoretico puro, promosse quello definibile come 
semianacoretico: si tratta di insediamenti (laure) di monaci isolati in celle 
non distanti l’una dall’altra, che hanno momenti comuni e una vita di 
fatto regolata pur senza regola scritta, e d’altra parte Pacomio proveniva 
da un semianacoretismo. Resta il fatto che la consapevolezza della fun- 
zione salvifica della vita in comune è un elemento distintivo dell’espe- 
rienza pacomiana. 

Tra i principali centri monastici egiziani ricordiamo nel Basso Egitto, 
cioè presso il delta del Nilo, l'insediamento semianacoretico in Nitria 
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(fondato da Amun verso il 325), quello delle Celle (fondato sempre da 
Amun verso il 338 come succursale di Nitria) e quello di Sceti (da 
Macario l’Egiziano verso il 330). Nelle fonti tutti e tre i centri sono 
collegati all’azione di Antonio, di cui si sottolineano i rapporti coi 
fondatori. Il trasferimento da Nitria a Celle era frequente: ne è testimone 
anche Evagrio, a Celle verso il 385, dopo due anni in Nitria e lì vissuto 
fino alla morte nel 399. Invece nell’Alto Egitto fu fondato da Pacomio 
verso il 320 il monastero di Tabennesi e poco più a nord figura ad Atripe 
il Monastero Bianco di Shenute, che a partire dallo scorcio finale del IV 
secolo sino alla metà del V divenne, sotto l’impulso dell’autoritario 
abate, il maggiore centro di diffusione della letteratura copta. 

Non possiamo soffermarci sullo sviluppo del monachesimo cristiano nelle altre 
aree geografiche. Per la Siria rimandiamo a quanto si è detto a proposito della Storia 
religiosa di Teodoreto di Cirro (cf. sopra, p. 388). Per la Cappadocia si tenga presente 
l’azione di Eustazio di Sebaste e quella di Basilio (cf. sopra, p. 318). Per la Palestina 
è necessario sottolineare una caratteristica particolare: il legame dell’esperienza 
monastica con i Luoghi santi, meta costante di pellegrinaggi. Ciò contribuì a dare al 


monachesimo palestinese un carattere cosmopolita, di cui Girolamo e Rufino sono 
espressione. 


2. FORME LETTERARIE E PRIMI AUTORI 


Il monachesimo ebbe i suoi promotori dal punto di vista letterario: la 
funzione di propaganda e di modellamento dell’ideale ascetico ricoperta 
dalla Vita di Antonio di Atanasio è ben nota, ed è stata già esaminata. 
Essa appartiene però a un momento di ulteriore riflessione rispetto ai 
primi sviluppi, agìta da personaggi (per esempio Atanasio e Girolamo) 
che si ponevano consapevolmente il problema della creazione di 
un'immagine letteraria del fenomeno monastico. Per rintracciare le 
forme primitive della letteratura monastica bisogna volgere l’attenzione 
agli aneddoti e ai detti (qpoftegrzi) dei padri, trasmessi inizialmente per 
via orale e conservati come parte ancora viva del loro insegnamento: 
anche se le raccolte attuali sono tarde, come abbiamo già detto, è 
possibile riconoscere stratificazioni antiche. È un fenomeno analogo a 
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quanto avviene nella tradizione su Gesù, e si ritrova costantemente 
all’insorgere di movimenti di forte impatto spirituale. L’apoftegma si 
può definire una sentenza di poche parole, ricca di insegnamento 
spirituale e spesso con una punta di umorismo. 

Se si vogliono rintracciare gli elementi comuni del quadro del primo 
monachesimo ricostruito attraverso queste fonti letterarie, possiamo 
perlomeno segnalare le tre pratiche su cui si fonda la vita monastica: il 
lavoro manuale, la preghiera e l’attenzione alla Scrittura, letta 
direttamente o ascoltata. Queste devono convergere in una con- 
centrazione interiore, raccomandata attraverso le formule imperative: 
«bada a te stesso» o «custodisci il tuo cuore», che però mira all’ascolto 
e all’obbedienza a Dio, piuttosto che a una autoconoscenza socratica. 

Connessa alle esigenze di un insegnamento vivo è anche la 
composizione di lettere, destinate a rafforzare le comunità monastiche o 
i gruppi di asceti collegati allo scrivente. Per l'Egitto esse spesso erano 
probabilmente scritte in copto, ma subito venivano tradotte in greco. 
Importanti sono specialmente le Lettere di Antonio, che di recente sono 
state molto valorizzate per comporre un ritratto del «fondatore» del 
monachesimo alquanto diverso da quello fornito da Atanasio. 
Costituiscono un corpus di sette lettere, già conosciuto da Girolamo in 
una traduzione greca oggi perduta. Sono preservati alcuni frammenti 
copti, anche se non è chiaro se siano testimonianza di una traduzione dal 
greco oppure del testo copto originale. In una traduzione araba le sette 
lettere sono mescolate ad altre tredici poi attribuite ad Ammonas. Esiste 
una traduzione siriaca della prima lettera e una georgiana, la più com- 
pleta e attendibile, di tutto il corpus di sette. Tralasciamo qui le altre 
opere attribuite a Antonio e concentriamoci sulle sette lettere. C'è una 
certa differenza fra la prima e le altre: la prima appare un discorso 
catechetico, le altre sviluppano uno schema cristologico e soteriologico 
con abbondante apparato di citazioni bibliche; sono cioè impegnate in 
una polemica con altre correnti teologiche. La terminologia è ancora 
estranea a quella evagriana, mentre presenta stringenti punti di contatto 
con le lettere di Ammonas. Altri stretti contatti che garantiscono 
l'autenticità si riscontrano con gli apoftegmi e la Vita di Antonio. Il 
quadro dottrinale che esce dalle lettere è quello di un autore informato 
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delle tematiche spirituali provenienti dal r25/tey origeniano, riecheggiato 
e rielaborato a beneficio degli interlocutori. L'insegnamento 
fondamentale, sempre ribadito, richiama l’uomo alla necessità di 
conoscere la sua vera natura, invisibile e immortale, che anteriormente 
alla caduta partecipava dell’unità di tutte le creature. Ma dopo la caduta, 
precisa Antonio con linguaggio origeniano, «gli esseri spirituali, di cui 
questa legge causò la morte, quella della loro anima come quella dei 
sensi del loro cuore, sono divenuti incapaci di esercitare la loro 
intelligenza secondo lo stato della creazione originale e, interamente 
privati di ragione, sono stati asserviti alla creatura invece di servire il 
creatore». Questa natura originale compromessa dal peccato viene 
restaurata dal Figlio venuto nell’umiliazione. Echi di dottrine 
origeniane, ma anche consonanze profonde con la problematica gnostica 
del disagio dell’uomo spirituale nel mondo, sono frequenti nelle lettere: 
quanto basta per allontanare l’idea vulgata di un Antonio illetterato. La 
conoscenza del greco, almeno a livello di ricezione passiva, resta 
assodata in base ai contenuti dell’epistolario, anche se è eccessivo 
pensare, come a volte si fa (Rubenson), a letture dirette e articolate da 
parte di Antonio: probabilmente l'insegnamento origeniano, largamente 
diffuso, gli arrivava mediato attraverso vari canali. 

Per quanto riguarda il corpus epistolare di Ammonas abbiamo: 14 lettere in 
siriaco, 13 in georgiano, solo 8 in greco, 3 in armeno, 2 in etiopico, più la traduzione 
araba non ancora studiata. La lingua originale potrebbe essere il copto, come nel caso 
di Antonio, subito tradotto in greco; ma tale questione rimane ancora aperta. 
Ammonas esorta i discepoli come «amici di Dio» alla purificazione spirituale, cui 
segue l’effusione dello Spirito in forza della quale il fedele riceve una seconda vista. 
Egli cita antichi testi apocrifi, come l’Ascersione di Isaia e i Testamenti dei XI patriar- 
chi, e la sua concezione dell’itinerario spirituale risente l’influsso dell’Omelia 27 sui 
Numeri di Origene. Ancora un originale copto si presuppone per l’unico testo 
sicuramente attribuibile a Macario l’Egiziano, detto anche il Grande: la Lettera ai suoi 
figli, di cui abbiamo una traduzione greca, una latina e varie orientali: insieme con le 
lettere di Antonio e di Ammonas testimonia il linguaggio e i temi del primo monache- 
simo, specie la lotta contro le tentazioni, la preghiera assidua e il dono dello Spitito. 


Volgiamoci adesso al fondatore del cenobitismo, Pacomio. Di 
famiglia pagana, una volta battezzato (intorno al 313) cominciò presto la 
sua ricerca spirituale, giungendo dopo qualche tentativo a concepire il 
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progetto di una vita monastica comunitaria rigidamente regolata, che 
ebbe come centri principali Tabennesi e Pbou nell'Alto Egitto: questa 
scelta rappresenta un elemento di novità e di diversificazione rispetto 
alla tradizione precedente che scorgeva nel monaco un modello spi- 
rituale, non un legislatore, e che, d’altra parte, strutturando e isti- 
tuzionalizzando il movimento monastico, si prestava a essere vista con 
sospetto dalle gerarchie ecclesiastiche come fonte di un potere 
alternativo. Pacomio inoltre si attribuiva il dono di discernere le 
disposizioni interiori (dioratikòr), un carisma sospetto e potenzialmente 
conflittuale rispetto all'autorità episcopale. Non a caso, sullo scorcio 
finale della vita di Pacomio si colloca una riunione, tenuta a Latopolis, 
nella quale la sua attività fu messa sotto accusa dai vescovi locali suoi 
antichi discepoli: l'episodio, che si concluse con un nulla di fatto, attesta 
le tensioni che potevano scaturire dalla presenza delle comunità 
pacomiane nelle strutture ecclesiali egiziane (Camplani). Pacomio morì 
subito dopo, nel 347. Gli successe Petronio per breve tempo e poi 
Orsiesi, che scrisse delle Istruzioni ai monaci, tradotte in latino da 
Girolamo. Un altro importante discepolo pacomiano, anzi il prediletto, 
fu Teodoro, scartato però da Pacomio alla sua successione, ma costante 
punto di riferimento dei monaci per il mantenimento del fervore 
spirituale delle origini e infine a capo, dopo le dimissioni di Orsiesi: in 
questa posizione stabilizzò il monachesimo pacomiano e lo legò all’epi- 
scopato alessandrino. Anch’egli ha composto lettere catechetiche. 

Nelle fonti pacomiane appare un certo antagonismo con il modello 
antoniano. Le biografie più fededegne, già frutto però di 
rimaneggiamenti di fonti anteriori, sono le Vite copte e la Vita prima in 
greco, che presentano inserzioni in senso antiorigenista: non è detto che 
corrispondano all’effettivo atteggiamento di Pacomio nei confronti di 
Origene, ma non si può provare nulla in entrambi i sensi. La Regola di 
Pacomio (probabilmente essa non rispecchia il testo originale) è stata 
trasmessa nella traduzione latina di Girolamo da un testo greco, e 
comprende quattro collezioni, a proposito delle quali si discute in merito 
all’apporto fornito dai successori di Pacomio. Si può confrontare con i 
residui frammenti copti. La Regola esercitò grande influenza sulle 
successive, compresa quella di Benedetto. Di Pacomio restano, oltre a 
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frammenti di scritti vari, 11 lettere tradotte in latino da Girolamo (cf. 
sotto, p. 510); per qualcuna è ora possibile avere il riscontro con il greco 
e il copto. Alcune contengono un linguaggio cifrato: attraverso allusioni 
al carattere mistico e simbolico delle lettere dell’alfabeto, previamente 
noto ai discepoli, Pacomio trasmette insegnamenti spirituali. 


3. MACARIO/SIMEONE ED EVAGRIO PONTICO 


Finora abbiamo parlato di spiritualità e testi egiziani. Quattro 
collezioni di omelie greche, raccolte in età bizantina fra X e XI secolo, 
poste in una parte della tradizione sotto il nome di Macario il Grande, 
ma chiaramente non sue, ci riportano ad un altro ambiente, siriaco o 
mesopotamico, nel contesto della sensibilità messaliana, di tipo 
entusiasta, attratta in modo esclusivo dalla preghiera con aperture 
mistiche e dall’intensa ascesi (il termine siriaco «messaliano» significa 
appunto «colui che prega», equivalente al greco «euchita»). I messaliani 
venivano accusati di non essere favorevoli al lavoro manuale e di dare 
ruoli di comando alle donne. Le prime di una lunga serie di condanne 
dei messaliani furono comminate nei concili di Side (388) e di Antiochia 
(390). 

Le omelie, una volta scartata la paternità di Macario, si attribuiscono 
al nome convenzionale di Macario/Simeone, che trae spunto 
dall’attribuzione in una parte dei manoscritti a un certo Simeone, 
identificato a sua volta da alcuni studiosi con il capo messaliano Simeone 
di Mesopotamia. Le più importanti delle quattro colleziorii sono la 
prima, di 64 omelie, contenente la cosiddetta Grande lettera di Macario, 
e la seconda, la più nota, di 50 omelie. Da tali scritti non risultano i tratti 
estremisti condannati nei messaliani e invece si constata un’atmosfera 
spirituale compatibile con le loro aspirazioni. L'opera ps. macariana 
ritiene della loro 247245 il peso del male, che si manifesta nella lotta 
interiore, e la necessità della purificazione, che è possibile ottenere con 
la grazia di Dio e il dono dello Spirito. Piuttosto che omelie sono 
esortazioni spirituali, senza nessun carattere sistematico, nel solco della 
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tradizione dell’anziano a colloquio coi discepoli e per questo molte di 
esse contengono la trascrizione delle domande poste durante il discorso: 
si tratta dello stesso genere di quaestiones et responsiones che abbiamo 
ritrovato nell’Ascetico basiliano, tipico dell'esperienza monastica. Un 
problema filologico e storico particolare è dato dai rapporti dell’opera di 
Gregorio di Nissa, I/ fine del cristiano, con la Grande lettera (su cui cf. 
sopra, p. 335). 

Torniamo in Egitto con Evagrio. Insieme con Macario/Simeone egli 
rappresenta la maggiore personalità letteraria del monachesimo antico e 
l’altra fonte della mistica successiva: attingendo alla spiritualità del 
deserto egiziano, a sua volta porta in essa una maggiore profondità 
speculativa, una grande concentrazione interiore e un linguaggio ardito 
e personale. Evagrio fu dotato di un'attitudine filosofica tale da far 
rivivere la creatività di Origene, che seppe tradurre in esperienza 
esistenziale e in una fine conoscenza psicologica dei moti dell'anima. A 
differenza di Didimo il Cieco, più fedele a Origene perché meno 
creativo, e che ancora esplicava, pur essendo monaco, la sua attività di 
esegeta e maestro nella scuola di Alessandria, l’insegnamento di Evagrio 
è nel deserto e aspira a una totale plasmazione della vita interiore del 
discepolo. 

Nacque a Ibota nel Ponto, figlio di un corepiscopo (vescovo di campagna), 
intorno al 350, non lontano da Annisa, dove si trovavano i ricchi latifondi della 
famiglia di Basilio. Entrò quindi precocemente nel raggio di influenza dei 
Cappadoci: il giovane Evagrio fu consacrato lettore da Basilio. Le vicende della sua 
vita sono poco conosciute fino a quando nel 379, forse a seguito della morte di 
Basilio, si reca a Costantinopoli, con una decisione che sconcerta gli amici e chi 
contava su di lui per la conduzione della chiesa locale. Lì giunge avendo già una 
buona formazione retorica e filosofica. Dopo un silenzio di circa due anni indirizza 
ai compaesani la Lettera sulla fede (la n. 8 dell’epistolario di Basilio), il solo suo 
scritto sicuramente databile al periodo premonastico. Egli comunica di aver trovato 
in Gregorio Nazianzeno «un pozzo profondo» (con terminologia origeniana), cioè 
un maestro di vita intellettuale e interiore: forse la lettera stessa è scritta su 
sollecitazione del Nazianzeno, di sicuro rielabora una serie di sue espressioni tratte, 
nella prima patte, specialmente dall’Apologia per la fuga. L'argomento principale è 
teologico e delimita la posizione di Evagrio in merito alle questioni eunomiana, 


ariana e macedoniana. Egli mostra di aver acquisito la dottrina dei Cappadoci, 
dandole accenti propri, per esempio nell’insistenza, contro chi accusa di triteismo gli 
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ortodossi, sul fatto che alla natura divina non si può applicare il concetto di numero, 
legato alla quantità e quindi alla corporeità, di cui Dio, semplice e intelligibile, è 
privo. Dopo la partenza forzata di Gregorio Nazianzeno, a seguito delle tormentate 
vicende del concilio di Costantinopoli, Evagrio resta presso il vescovo Nettario: ma 
presto viene coinvolto in una travagliata storia d'amore, che sfocia in una nuova fuga 
a Gerusalemme, dove è accolto da Melania seniore e da Rufino e dove, dopo un 
ulteriore periodo di crisi (Pasqua 383), si fa monaco: si reca quindi in Egitto, 
dimorando due anni in Nitria e infine stabilendosi a Celle sino alla morte, 
sopraggiunta nel 399: poco prima aveva rifiutato la carica di vescovo, offertagli da 
Teofilo di Alessandria, non ancora convertitosi alla causa antiorigeniana. 


Evagrio, lo abbiamo visto, giunge all’esperienza monastica con un 
notevole bagaglio culturale, del quale fa già parte la conoscenza di 
Origene e di Clemente Alessandrino, oltre a quella del dibattito 
trinitario del IV secolo: lo storico Socrate dice a questo riguardo che egli 
è stato, prima di farsi monaco, un «filosofo nelle parole», poi diventò 
«filosofo nelle opere», nel senso che la sua precedente ricerca raggiunse 
un'intensità spirituale inedita nello sperimentare la pratica ascetica. 
L'ambiente monastico in cui si inseriva presentava anch’esso, nella 
comune aspirazione di fondo, una ricchezza di fermenti derivata in gran 
parte dalla spiritualità di Origene. Questa linea Evagrio la sviluppò in 
modo personale. 

Il problema preliminare, ancora attuale quando si viene allo studio 
dell’opera evagriana, è quello del recupero e dell'edizione dei suoi testi, 
dispersi, come nel caso di Didimo, a seguito della condanna per 
origenismo comminata alla sua memoria da Giustiniano nel 553: una 
parte degli scritti è sopravvissuta in greco, per intero o nelle catene, una 
parte sempre in greco va sotto il nome di Nilo di Ancira, come il tardo 
Trattato sulla preghiera, una parte si è salvata in versione siriaca o 
armena. Ma le scoperte si susseguono tuttora: è recente quella di 
Capitula dovuti a discepoli di Evagrio e di nuove parti in greco dei 
Capitoli gnostici. Evagrio adotta per la maggior parte dei suoi scritti il 
genere letterario dei «capitoli» o «sentenze» (gr. kephalaia): si tratta di 
una divisione in capitoli, con un'ampiezza variabile ma sempre piuttosto 
contenuta, il cui numero complessivo ha significato simbolico. Tale 
soluzione fu verosimilmente introdotta da Evagrio stesso nella 
letteratura cristiana a partire dalla letteratura filosofica, specie stoica: si 
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pensi al Mazuale di Epitteto o ai Pensieri di Marco Aurelio. Forse un 
influsso su di lui lo esercitarono anche le Sentenze di Sesto (cf. sotto, p. 
501). L'innovazione ebbe grande successo fino in epoca bizantina: 
rimandiamo, per un esempio significativo, a Massimo il Confessore, 
purtroppo fuori dai limiti cronologici del nostro volume. 

AI centro della spiritualità evagriana si situa l'aspirazione alla vera 
gnosi. Ci sono una reciprocità e un’inseparabilità in lui di timor di Dio e 
adorazione nella preghiera e di investigazione intellettuale, anche se 
l'approdo, come Evagrio non si nasconde, non può non essere 
l'adorazione «in silenzio dell’indicibile». Per condutre a buon fine la 
ricerca egli propone un'esistenza spirituale che si muova nell’accordo di 
vita pratica e di vita teoretica o gnostica, con la prima intendendosi 
l'esercizio delle virtù e con la seconda la contemplazione e la conoscenza. 
A questo terna fondamentale Evagrio ha dedicato una sorta di trilogia. Il 
primo scritto di questa è il Pratico, diviso in cento capitoletti (che 
compongono una cosiddetta centuria); è l’opera dedicata al 
raggiungimento della prima tappa dell’esistenza spirituale, l’impassibilità 
(apatheia), da parte dell’anacoreta che con la solitudine si è posto nella 
giusta condizione di partenza, l’esichia (la tranquillità). L'apatbeia è un 
concetto fondamentale per Evagrio (mentre è assente, per esempio, in 
Didimo): indica l'avvenuta purificazione dalle passioni e la restaurazione 
dell'anima nelle sue funzioni naturali, sì che le parti inferiori di essa, 
concupiscibile e irascibile, potranno essere di aiuto alla parte più elevata, 
l'intelletto, nella via della contemplazione. Una volta raggiunta l’apatbeia 
il pratico accede, attraverso la carità, alla contemplazione spirituale 
(gnosis) e potrà a sua volta divenire maestro di vita spirituale: è questa la 
seconda tappa, alla quale Evagrio dedica lo Grostico, in mezza centuria 
(50 capitoletti), giunto in versione siriaca e armena oltre che in qualche 
frammento greco. Al Pratico e allo Grostico, che compongono il Monaco, 
sono connessi i Capitoli gnostici (Kephalaia gnostica) in sei centurie di 90 
capitoli l'una, conservati in due versioni siriache e frammenti greci: essi 
presentano la cosmologia di Evagrio e costituiscono una rivisitazione e un 
ripensamento originale de I principi di Origene, dai quali riprendono 
anche l’aspetto euristico di molte proposizioni: i Capitoli gnostici finirono 
per essere la parte più criticata e discussa dell’opera evagriana. Il loro 
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tono è altamente speculativo ed esoterico: vi si descrive la creazione in 
rapporto a Dio, tema fondamentale nella mistica evagriana, nel suo 
aspetto protologico ed escatologico, cioè il movimento di frattura degli 
intelletti puri e uguali dall’originaria unità e la finale restaurazione in una 
ricostituita unità delle creature fra loro e con Dio. 

Attualmente la critica, senza negare l’indole sistematica del pensiero 
evagriano, inclina ad assumere una posizione molto più sfumata e 
problematica rispetto alla sintesi che dei Kephalaia gnostica fece a suo 
tempo Guillaumont, il quale indicava due punti sui quali Evagrio 
avrebbe forzato e irrigidito il pensiero origeniano: l'iniziale e finale 
incorporeità dei zoes e l’indifferenziata unione e uguaglianza delle 
creature col Logos e in definitiva con Dio nell’apocatastasi. Ponendo a 
confronto i vari testi evagriani, infatti, si sottolinea la complessità della 
sua posizione che, come per Origene, è presentata come proposta: 
l’unione finale — secondo questa corrente interpretativa — potrebbe essere 
un dono di grazia che mantiene la distinzione fra creatore e creatura nella 
quale continui a sussistere la relazione reciproca d'amore. Questo pare di 
cogliere, per esempio nella bella sintesi della tarda Lettera a Melania, 
conservata in siriaco. Alla fine del suo percorso, Evagrio supera e 
sublima, nello slancio mistico della preghiera, l’inesausta tensione, 
esistenziale e intellettuale, verso la conoscenza. Così in un altro scritto 
tardo, La preghiera, in 153 capitoli (un numero che ha per Evagrio un 
notevole valore simbolico), egli ha fiducia di conseguire nella preghiera 
un’intima unione con Dio, perché questa è la suprema elevazione 
dell’intelletto, che si spoglia di ogni forma e immagine e quindi coglie 
nell’immaterialità conquistata la visione dell’immateriale Trinità: l’ultimo 
capitolo del trattato può allora finalmente chiudersi sulla gioia oltre ogni 
gioia raggiunta con la preghiera. 

Ricordiamo rapidamente altri scritti evagriani. Ai fondamenti della vita 
monastica sono dedicati: Le ragioni della vita monastica, sui requisiti del monaco; il 
Trattato a Eulogio, sulla perfezione monastica; le Sentenze ai monaci; l'Esortazione a 
una vergine, con consigli pratici. Su alcuni aspetti della practikè ricordiamo almeno: 
il trattato Sugli otto spiriti del male; lAntirrbeticus, rimasto in siriaco e armeno, nel 
quale a ciascuno degli otto vizi si oppone il metodo di difesa; il trattato Sui diversi 


pensieri cattivi, un’analisi approfondita dei /oghismoi (pensieri, in senso negativo) 
attraverso i quali i demoni combattono gli uomini. 
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La stessa concisione prediletta da Evagrio nei trattati dottrinali e raggiunta con 
le centurie si riscontra nella scelta di fare esegesi biblica per mezzo degli scolii, già 
praticati, ma meno sistematicamente, da Origene. Proprio con gli scritti di 
quest’ultimo le catene confondono quelli di Evagrio, per cui si richiede un lungo e 
attento lavoro di edizione. Da ultimo sono stati pubblicati gli Scolii sui Proverbi e 
sull’Ecclesiaste, con più di qualche menda, mentre resta da sbrogliare il patrimonio 
sui Salmi. L'esegesi di Evagrio è sottomessa agli intenti generali della sua spiritualità: 
anche per questo si interessa a preferenza dei libri sapienziali. 

La tradizione letteraria monastica si sviluppò con continuità nel V secolo, sino 
ad avere eccelsi risultati, frutto anche dell’assimilazione dell’eredità precedente, nel 
VII secolo con Giovanni Climaco e Massimo il Confessore. Vediamo gli autori più 
importanti sino a metà del V secolo. Al nome di Isidoro di Pelusio (cittadina fra 
Egitto e Palestina) è ascritto un corpus di 2000 lettere. Uno studio recente (Evieux) 
dimostra, contro i ricorrenti dubbi, il loro catattere autentico e l’esistenza 
dell'autore, del quale però si sa solo che era presbitero, monaco ed esegeta, mentre 
altre notizie si traggono dalla sua opera. Gli ultimi eventi ricordati risalgono al 433, 
quindi Isidoro dovrebbe essere motto di lì a poco. Il corpus verosimilmente è stato 
messo insieme dai discepoli. Il suo stile rivela una buona formazione retorica. Molte 
lettere sono dedicate all’esegesi biblica, nella quale Isidoro si mostra vicino agli 
antiocheni. Egli ammira particolarmente Giovanni Crisostomo. Nella questione 
cristologica si accosta all'impostazione di Cirillo ma, scrivendogli, gli consiglia la 
pacificazione e ne critica l'atteggiamento tenuto a Efeso nel 431, Della vita monastica 
ha un altissimo concetto, come di un'esistenza celeste realizzata già sulla terra, ma 
non insiste sulla separazione dal mondo quanto piuttosto sul rinnovamento 
spirituale di tutta la chiesa, al quale il monaco deve dare il suo apporto: in questo 
Isidoro apparte consonante con il Crisostomo della maturità. 

Il caso di Nilo di Ancira presenta analogie con quello di Isidoro. Uguale 
scarsezza di dati reali sulla sua vita, mentre sotto il suo nome sono trasmessi diversi 
trattati ascetici. Un'ampia leggenda agiografica si è sviluppata intorno a lui a causa 
dell’attribuzione nei manoscritti del Racconto sul rapimento dei monaci del monte 
Sinai e della prigionia di suo figlio Teodulo, che sembrerebbe, secondo la maggior 
parte dei critici, un romanzo agiografico successivo al V secolo. Invece Nilo, in base 
all'esame delle opere considerate autentiche, appare vissuto fra IV e V secolo ed 
essere stato monaco vicino ad Ancira (Galazia). Nelle sue lettere autentiche si 
dimostra amico intimo di Crisostomo e protesta contro la sua deposizione. Dei 
trattati ascetici ricordiamo A/ monaco Agazio o Peristeria, elogio di una donna 
spirituale contemporanea a Nilo; Sulla superiorità deî monaci, che tratta della 
superiorità della vita monastica nel deserto rispetto a quella nelle città; i Discorsi 
ascetici, dove si esprime la spiritualità monastica e la critica ad alcuni tratti del 
monachesimo contemporaneo; Sulla povertà volontaria, lo scritto più impegnativo, 
dedicato a illustrare il senso della povertà monastica, e anche il più tardo, databile al 
426/427: si avvicina all'insegnamento di Evagrio, molte opere del quale si sono 
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salvate sotto il nome di Nilo. La conoscenza scritturistica di Nilo è profonda e si 
rivela in tutte le sue opere, come pure la pratica di molti autori precedenti, a 
cominciare da Origene e Clemente, ma anche quella di autori più recenti della stessa 
tradizione, Didimo ed Evagrio. Ha presente anche Atanasio, Cirillo e Crisostomo. È 
stata ricostituita ed è in corso di edizione l’unica opera esegetica sicura di Nilo, il 
Commentario sul Cantico dei cantici, che rappresenta anche l’unico commento greco 
completo a questo libro biblico precedente quello di Teodoreto, essendo stato scritto 
forse nei primi anni del V secolo. L'esegesi è nel solco di quella origeniana, 
impegnata com'è a mettere in luce la polisemia del testo biblico e a ricercare 
significati spirituali che arricchiscano l’anima, ma senza impegnarsi in affermazioni 
teoriche. Nilo mostra anche una sua originalità di immagini: per esempio, nel 
prologo sviluppa l’audace paragone fra il Cantico e una donna fisicamente molto 
bella, e per questo oggetto di pensieri licenziosi, ma assolutamente casta, che si serve 
del desiderio suscitato per attrarre a sé i giovani e convincerli a una vita virtuosa. 

Un corpus di discorsi ascetici è messo sotto il nome di Isaia. La ricostruzione 
tradizionale, corroborata da una Vita di Isaia di Gaza, lo identifica con un famoso 
monaco vissuto a Sceti nella prima metà del V secolo che si sarebbe trasferito poi a 
Gaza (Palestina) morendo lì nel 491, dopo aver parteggiato per i monofisiti. Di 
recente è stato fatto un tentativo per dividere il corpus in stratificazioni successive, 
appartenenti a due diversi Isaia, uno il monaco di Sceti e l’altro il palestinese 
monofisita. Dei discorsi restano diverse recensioni, più o meno ampie, in greco e 
nelle diverse lingue orientali: le due più antiche sono la greca (15 discorsi) e la siriaca 
(da 26 a 32). Questo insieme piuttosto indefinito, in quanto chiaramente composto 
dalla riunione di pezzi differenti, si caratterizza però per una marcata fedeltà 
all'insegnamento originario dei padri del deserto e per un intento didascalico nei 
confronti delle nuove generazioni di monaci, ai quali vengono spiegate le principali 
virtù monastiche e i mezzi per raggiungere la tranquillità dello spirito. 


4. STORIE DI MONACI 


La riflessione sul movimento monastico, il desiderio di diffonderne la 
spiritualità e di celebrarne i suoi rappresentanti più degni portano alla 
stesura di opere biografiche, che a volte presentano un numero ampio di 
asceti, in luogo di un modello unico, come era avvenuto nella Vita di 
Antonio, la quale resta il punto di riferimento sottinteso per gli autori 
successivi. 

La Historia monachorum in Aegypto è la relazione in greco di un viag- 
gio compiuto (inverno 394-395) da un gruppo di monaci palestinesi 
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presso i monaci del deserto egiziano. Rufino ne ha fatta la traduzione 
latina. La struttura presenta analogie con la Storia Lausiaca palladiana, di 
cui parleremo subito dopo, trattando in successione dei fatti e miracoli 
di vari monaci. 

Dal milieu della spiritualità evagriana promana l’opera che più 
contribuisce alla conoscenza del monachesimo egiziano, che è l'oggetto 
preferenziale (anche se non esclusivo) della narrazione incentrata in modo 
particolare sul Basso Egitto: si tratta della cosiddetta Storia Lausiaca di 
Palladio di Elenopoli. Questi nacque in Galazia nel 363/364 e poté godere 
di un’accurata istruzione classica. Distinguiamo due fasi nella sua vita, 
entrambe legate a fatti di rilievo nella storia del cristianesimo: lo sviluppo 
del monachesimo e la vicenda di Giovanni Crisostomo. 


Nella prima parte della sua vita, sui vent'anni, Palladio inizia la sua ricerca 
ascetica, recandosi in Palestina, nella laura di Duca presso Gerico e poi per tre anni 
sul monte degli Ulivi presso un monaco di nome Innocenzo. Qui conosce Melania 
seniore e Rufino, che lo indirizzano in Egitto. La ricerca di Palladio prosegue lì, a 
partire dalle solitudini più vicine ad Alessandria, dove viene affidato a un monaco 
austerissimo, Doroteo il Tebano, il cui regime di vita gli rovina la salute; si sposta 
quindi in Nitria e poi a Celle, intorno al 390, secondo un itinerario classico di 
progresso spirituale, che era stato anche di Evagrio, il quale, risiedendo appunto a 
Celle in quel periodo, diviene maestro di Palladio. Nel 399, anno della morte di 
Evagrio, Palladio per problemi di salute fa ritorno in Palestina. Nel 400 diventa 
vescovo di Elenopoli in Bitinia. Così inizia la seconda fase della sua vita, quella del 
coinvolgimento nelle disgrazie del Crisostomo. Palladio fu mandato dal vescovo di 
Costantinopoli in delegazione a Efeso per esaminare le accuse contro il locale 
vescovo Antonino, Restò quindi al fianco del Crisostomo in tutte le dolorose vicende 
seguenti: la consacrazione di Eraclide, già monaco di Sceti, poi diacono, insediato a 
Efeso (401) da Crisostomo dopo la morte di Antonino, l’aperta ostilità di Teofilo in 
seguito all'asilo dato da Crisostomo ai Lunghi Fratelli, perseguitati dal vescovo di 
Alessandria come origenisti, la messa sotto accusa di Eraclide e di Crisostomo nella 
sinodo della Quercia (403) con conseguente condanna ed esilio di Crisostomo. Nel 
405 Palladio andò a Roma per difendere Giovanni di fronte a Innocenzo I. Tornato 
a Costantinopoli, fu arrestato ed esiliato lui stesso nella Tebaide: rientrò così negli 
ambienti monastici da cui era partito. Fece poi ritorno in Galazia nel 413 dove morì 
prima del 431, come vescovo di Aspuna. 


Le due opere sicuramente palladiane a noi giunte, la Storia Lausiaca e 
il Dialogo sulla vita di Giovanni Crisostomo, testimoniano della versatilità 
della sua vena letteraria, nonché delle due fasi dell’esistenza di Palladio 
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sopra descritte. La prima fu composta tra il 419 e il 420, nell'ultima parte 
quindi della sua vita, quando era vescovo di Aspuna. La complessità del 
suo processo compositivo e la forma della sua prima trasmissione sono 
ben illustrate dai frammenti della versione copta. L'opera prende nome 
dal ciambellano di Teodosio II, Lauso, cui è dedicata. L'opera intende 
presentare a Lauso, «come rimedio contro l’oblio e come guida a un 
progresso spirituale», quell’itinerario spirituale di incontri con santi 
uomini e donne a suo tempo percorso da Palladio: «Quelli che ho veduto 
e quelli di cui ho udito parlare e quelli con cui mi sono intrattenuto nel 
deserto d’Egitto, in Libia, nella Tebaide e a Siene, dove vivono i monaci 
chiamati Tabennesioti, e poi in Mesopotamia, in Palestina, in Siria e nelle 
regioni d'occidente, a Roma, in Campania e nei luoghi circostanti». Il 
lungo elenco geografico dà, con il suo effetto di accumulo, l’idea della 
lunga ricerca, perseguita attraverso lo spostamento spaziale (che non è 
ancora, certo, turismo spirituale, ma non è più solo scavo interiore da 
parte di chi intraprende la strada della perfezione), di una quantità di 
modelli e di episodi edificanti, in un moltiplicarsi di quadri e situazioni 
che si susseguono nella pagina palladiana, diremmo, in modo paratattico. 
E tuttavia, come è stato notato, veramente a fuoco nella memoria di 
Palladio sono solo gli ambienti della sua formazione, Nitria e Celle, che 
coprono la maggior parte dell’opera. 

Palladio è un maestro del racconto breve, condotto con stile rapido, 
proprio del parlato, di facile presa, con un gusto particolare nel rivelare 
all’ultimo momento la soluzione inattesa per il lettore. Potremmo 
moltiplicare gli esempi di piccole gemme narrative: la iena che butta il 
suo piccolo, nato cieco, nella cella di Macario Alessandrino per 
ottenerne la guarigione e il giorno dopo gli porta riconoscente un vello 
di pecora; la giovane che si finge pazza per raggiungere la santità 
attraverso la sopportazione delle offese inflittele dalle altre monache, il 
vecchio contadino Paolo che imita in tutto, con perfetta semplicità di 
cuore, i gesti del celebre Antonio; la donna trasformatasi in cavalla agli 
occhi del marito. La serie degli elementi che già con la Vita di Antonio si 
era imposta come topica per la narrazione della santità monastica 
(exempla, tentazioni demoniache, miracoli di guarigione, ecc.), qui viene 
frazionata e adattata ai diversi temperamenti degli asceti. Non esiste 
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però, nel racconto di Palladio, solo l'edificazione e la santità raggiunta: 
c'è anche la santità mancata o perduta, contraltare inquietante di vite 
vissute sull’estremo confine fra virtù sublime e orgoglio luciferino: storie 
di caduta da parte di asceti, o storie di piccoli dispetti e calunnie 
perpetrati nel quotidiano, a volte sfociati in tragedia, come nel caso della 
monaca di Tabennesi suicidatasi perché calunniata come fornicatrice da 
una consorella, tra l’indifferente silenzio delle altre. 

Almeno due figure assumono un rilievo particolare nella Storia 
Lausiaca: una è il maestro Evagrio, cui è dedicata una notizia che è una 
piccola biografia, e l’altra, nominata più di frequente rispetto a Evagrio, 
Melania seniore, che era stata, a un certo punto della di lui vita, guida 
per lo stesso Evagrio. Del primo stupisce il fatto che non emerga dal 
racconto di Palladio nulla della profondità speculativa caratterizzante la 
sua opera. È una conferma del tono medio, aperto a tutti, che Palladio 
intende assumere: dell’insegnamento di Evagrio rimangono i temi 
spirituali fondamentali, ridotti per così dire in pillole. Di Melania 
vengono riportati alcuni ricordi: attraverso questi possiamo seguire, per 
sommi capi, il cammino di maturazione interiore di una donna che, 
all’inizio, aveva mantenuto nel deserto l’alterigia della gran dama. La 
fortuna della Storia Lausiaca fu straordinaria: proprio pet questo motivo, 
presenta una complessa tradizione manoscritta e tre recensioni, una 
breve, più vicina al testo primitivo, una lunga e una mista. 

L'altra opera di Palladio, il Dialogo sulla vita di Giovanni Crisostomo, 
è precedente alla Storia Laustaca: risale probabilmente al 407/408 e fu 
scritta durante l’esilio a Siene in Tebaide. È composta con uno stile 
diverso, alto e tragico, in cui si nota una predilezione per l’espressione 
concisa che dà un ritmo incalzante alla fosca vicenda rievocata. Si tratta 
di un dialogo fra un vescovo orientale, che si dichiara testimone oculare 
degli eventi e che resta innominato, dietro cui però è facile riconoscere 
lo stesso Palladio, e il diacono romano Teodoro, incaricato di mostrare 
il punto di vista di papa Innocenzo I. La forma dialogica contribuisce 
alla drammatizzazione, ma ha anche, secondo il modello platonico, il 
compito di favorire il concatenarsi degli argomenti: lo scopo perseguito 
è l’apologia del vescovo Giovanni Crisostomo, mediante lo smaschera- 
mento delle trame degli avversari e la confutazione delle accuse di cui fu 
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fatto oggetto. Il racconto, ovviamente tutto dalla parte del Crisostomo, 
è l’appassionata ricostruzione di un’empia congiura, nella quale ; 
congiurati, primo fra tutti Teofilo, sono mossi dai più bassi istinti; la 
prevaricazione, l'illegalità, il tradimento sono la regola e i malvagi 
(Teofilo, Attico, Severiano, ecc.) conculcano i buoni (Crisostomo, la 
diaconessa Olimpiade, gli altri fedeli seguaci) per pura invidia nei 
confronti del bene. Il vertice drammatico dell’opera si tocca nel centrale 
capitolo 11 (in tutto sono 20) dedicato al massacrante trasferimento 
subito dal Crisostomo da Cucuso, dove era stato relegato per oltre un 
anno e dove cominciava a essere un punto di riferimento per la po- 
polazione, nella sperduta località di Pityus sulla parte orientale del Mar 
Nero. Il viaggio si interrompe a Comana, perché Giovanni è ormai alla 
fine. Palladio descrive l'epilogo con solennità: il vescovo chiede delle 
vesti bianche, distribuisce il resto del vestiario ai presenti, celebra 
l’ultima preghiera comunitaria terminandola con il «gloria a Dio in tutte 
le cose», proprio della spiritualità monastica mai abbandonata, quindi 
muore. Palladio commenta: «Se i suoi rimproveri non avevano recato 
giovamento ai malvagi, la colpa non era imputabile alla debolezza di chi 
sapeva parlare con tanta franchezza, quanto piuttosto all’impudenza di 
coloro che non avevano voluto tollerarlo». La messe di informazioni 
raccolte rende l’opera palladiana molto importante, anche semplice- 
mente come fonte storica. 

Si attribuisce a Palladio anche un trattatello, Sulle genti dell'India e i Brabmani. 


Suddiviso in due parti, di cui la seconda riprende Arriano, incentra l'interesse sui 
Brahmani, il cui stile di vita è vicino a quello dei monaci. 


Fra le fonti pacomiane suscita un notevole interesse la Lettera del 
vescovo Ammone sulla vita di Pacomio e Teodoro. Composta in lingua 
greca, risulta scritta da un non meglio noto Ammone per ottemperare 
alla richiesta di un Teofilo (identificabile nel vescovo omonimo) di 
conoscere la vita dei monaci sotto Teodoro, visto che Ammone aveva 
trascorso un periodo (352-355) presso di loro. Può essere accostata 
nell’ispirazione letteraria alla Vita di Antonio e alla Storia Lausiaca: tutte 
e tre forniscono su richiesta una storia che è anche un elogio della vita 
monastica. L’opera di Ammone è in particolare un’esaltazione di 
Teodoro, di cui viene riportato l’insegnamento, predicato in copto 
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mentre un lettore traduceva in greco. I racconti autoptici sono alternati 
con notizie conosciute indirettamente attraverso testimoni. 

Rimandiamo alle pagine precedenti per la Storia religiosa di Teo- 
doreto di Cirro (cf. sopra, p. 388), contenente notizie sui monaci di Siria. 

Lo schema della biografia monastica imperniata su un solo 
personaggio, quale era stato inaugurato da Atanasio, fu ripreso nella 
prima metà del V secolo in tre opere: la Vita di Ipazio, scritta da 
Callinico, la Vita di Porfirio di Gaza, composta da Marco il Diacono, e la 
Vita di Melania, probabilmente composta da Geronzio. 


Dobbiamo al discepolo Callinico, originario della Siria, la stesura della Vita di 
Ipazio, igumeno del monastero di Rufiniane, vicino a Calcedonia. Ipazio morì nel 446 
e la Vita è di poco posteriore. Callinico non ha evidentemente avuto un'istruzione 
profana: il suo stile è semplice, vicino al parlato, senza reminiscenze di classici, il suo 
unico modello è la Vita di Antonio. Proprio per questo la sua opera mostra molto 
bene l'evoluzione del monachesimo, in quanto si colgono immediatamente 
l'imitazione di temi e strutture narrative presi dalla fonte e il portato degli sviluppi 
storici posteriori. Callinico riprende da Atanasio l’inserimento di ampi discorsi di 
esortazione: quelli messi in bocca a Ipazio presentano convergenze con 
l'insegnamento dello Ps. Macario (cf. sopra, p. 404) i cui scritti Callinico potrebbe 
aver conosciuto in Siria. Topica è la narrazione dei miracoli. Appare invece frutto dei 
tempi l’attivismo di Ipazio, il suo inserirsi nelle vicende della città più di frequente 
rispetto ad Antonio, la lotta aperta al paganesimo e l’atmosfera di antagonismo fra 
clero e monaci, sintomo dell’invadenza progressiva di questi nelle funzioni di quello. 
Emblematico lo scontro fra Ipazio e il suo vescovo allorché il prefetto Leonzio decide 
di ripristinare i giochi olimpici a Calcedonia. Ipazio vuole a tutti i costi ostacolare la 
manifestazione pagana e si dice pronto a morire nel teatro. Il vescovo lo rimprovera 
facendogli notare che nessuno obbliga i cristiani a partecipare, che Ipazio è un 
monaco e come tale deve stare quieto, e che la faccenda è di propria competenza. 
Alla fine, comunque, Ipazio la spunta sul prefetto e sul vescovo. 

Anche Marco fu discepolo dell’uomo di cui scrisse la Vita, Porfirio, prima 
monaco a Sceti e in Palestina, poi consacrato vescovo di Gaza (395-420). Marco si 
era unito a lui durante un pellegrinaggio a Gerusalemme e, dopo l’ordinazione 
episcopale, gli rimase vicino come diacono, aiutandolo nella sistematica azione 
contro il paganesimo. L'attuale testo greco della Vita di Porfirio, per la dipendenza 
dalla Storia religiosa di Teodoreto, non può essere stato scritto anteriormente al 444- 
445. Le numerose imprecisioni della Vita e la scoperta di una versione georgiana 
basata su un testo siriaco molto diverso fanno pensare a un’originaria stesura, ora 
perduta, in lingua siriaca. 

La biografia ascetica femminile in lingua greca, dopo la splendida prova della 
Vita di Macrina del Nisseno, è rappresentata, a un livello stilistico più basso ma con 
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efficacia, dalla Vita di Melania iuniore. Se ne conservano due recensioni, una greca e 
una latina: è probabile una primitiva redazione in greco di cui le due recensioni 
costituiscono dei rimaneggiamenti. L'autore dovrebbe identificarsi con quel 
Geronzio che, dopo la morte di Melania nel 439, ne diresse per quarantacinque anni 
il monastero, prendendo le parti dei monofisiti. Il racconto reca tracce precise della 
testimonianza della stessa Melania, e proprio per la scarsa capacità di rielaborazione 
letteraria presenta caratteri di autenticità e una descrizione efficace dell’irrequietezza 
esistenziale della santa. L'aristocratica Melania, nipote di Melania seniore, erede di 
un ingente patrimonio, si sposa a 14 anni con Piniano, di famiglia altrettanto 
altolocata. In partenza insofferente verso l’unione coniugale e la maternità, convince 
il marito a vita ascetica dopo la morte del neonato figlio maschio. I due si danno al 
completo smantellamento del patrimonio familiare, comprendente vastissime 
proprietà fondiarie sparse per ogni dove, in modo da suscitare la preoccupazione 
delle autorità civili e religiose, nonché la rivolta degli schiavi romani, che preferivano 
una situazione garantita all'incertezza economica della liberazione. Per scampare ai 
goti passano prima in Sicilia, poi in Africa, quindi in Terra santa, fondando due 
monasteri a Gerusalemme. Dopo la scomparsa del marito, Melania fece un viaggio a 
Costantinopoli, presso la corte imperiale, intessendo discussioni religiose e 
riuscendo a ottenere la conversione dello zio Volusiano, lì arrivato come 
ambasciatore e allora in punto di morte. La sostanziale libertà e lo spirito di iniziativa 
di Melania mostrano una condizione femminile più emancipata rispetto a quanto 
avviene in oriente nel caso della ricchissima diaconessa Olimpiade, morta nel 408, 
costantemente ostacolata da imperatore, parenti e potenti nel proposito di devolvere 
il suo patrimonio per le necessità della chiesa. La Vita di Olimpiade, scritta poco 
prima della metà del V secolo forse da Eraclide di Nissa, si serve della Storia Lausiaca 
e del Dialogo sulla vita di Giovanni Crisostomo di Palladio, ma mostra anche 
conoscenza diretta dei fatti. Olimpiade viene dipinta come la dama benefica per 
eccellenza, sempre pronta a soccotrere senza distinzioni amici e nemici, e a 
finanziare tutti i vescovi succedutisi a Costantinopoli e pure quelli ospiti, finendo 
esiliata dal prefetto per la difesa aperta del Crisostomo. 


Dalle testimonianze prese in esame sembrerebbe che la biografia 
cristiana in lingua greca sia stata rappresentata sino a metà del V secolo 
solo da vite ascetiche. Questa impressione in realtà dipende dalla 
scomparsa di alcune fonti importanti. Registriamo infatti la perdita di 
almeno due biografie di vescovi: la Vita di Eusebio di Cesarea, scritta dal 
discepolo e successore Acacio, e quella di Eusebio di Emesa, scritta da 
Giorgio di Laodicea. Ne abbiamo notizia da Socrate e, per la seconda, 
anche da Sozomeno. 


416 XIV. LETTERATURA MONASTICA 


LETTURA 


Di Evagrio si riportano dal Pratico alcune sentenze che dimostrano la capacità 
introspettiva dell'autore e il suo riallacciarsi alla tradizione del deserto, con il 
riferimento al maestro, Macario l’Egiziano. 

Le raccolte di Apoftegmi sono tarde, tuttavia tramandano in molti casi 
tradizioni antiche. I detti tratti dalla collezione alfabetica (cioè che riporta î fatti e 
i detti secondo l'ordine alfabetico dei nomi degli asceti) che abbiamo scelto 
appartengono, per caratteri di insegnamento e immediatezza, alla primitiva 
tradizione; sono attribuiti a tre fra gli asceti più venerati: Antonio, Macario 
l'Egiziano e Poemen. 


Dal Pratico di Evagrio 


[15] Quando la mente è vagante, la lettura, la veglia e la preghiera la 
rendono stabile; quando la concupiscenza divampa, la fame, la fatica, la 
solitudine la estinguono; quando l’irascibilità è particolarmente agitata, la recita 
dei Salmi, la pazienza e la misericordia l’acquietano. Questi criteri vanno 
applicati nei momenti adatti e nella misura giusta, poiché quello che è fuori 
misura e fuori tempo è di breve durata, e quello che dura poco, è più che altro 
nocivo e nient’affatto utile. 

[23] Non abbandonarti al pensiero della collera, contrtapponendoti nel tuo 
intimo a colui che ti ha contristato, e non cedere al pensiero della fornicazione, 
conservando a lungo le immagini del piacere. Nel primo caso l’anima resta 
ottenebrata; nell’altro caso essa è indotta all’accensione della passione. L'una e 
l’altra occasione rendono sordida la tua mente. Quando perciò, nel tempo della 
preghiera, tu ti raffiguri simili immagini e non offri pura a Dio la tua orazione, 
tu cadi in balìa del demonio dell’accidia: è lui che si insinua rapidamente, 
approfittando con particolare compiacenza di simili stati d'animo e, alla maniera 
di un cane, esso lacera l’anima come farebbe di una cerbiatta. 

[29] Diceva quel santo ed espertissimo nostro maestro: «Occorre che il 
monaco sia sempre ben disposto, come se dovesse morire il giorno seguente; 
d’altra parte, egli deve servirsi del proprio corpo come se dovesse vivere ancora 
per molti anni. Quel primo criterio, egli soggiungeva, reprime i pensieri 
dell’accidia e rende il monaco più circospetto; l’altro conserva il corpo in buona 
salute e mantiene sempre uguale l'astinenza» [L. Dattrino]. 
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Dagli Apoftegmi alfabetici 


43: Un tale chiese al padre Antonio: «Che debbo fare per piacere a Dioò», 
E l’anziano gli rispose: «Fa’ quello che io ti comando: dovunque tu vada, abbi 
sempre Dio davanti agli occhi; qualunque cosa tu faccia o dica, basati sulla 
testimonianza delle Sante Scritture; in qualsiasi luogo abiti, non andartene 
presto. Osserva questi tre precetti, e sarai salvo». 

M28: Il padre Pafnuzio, il discepolo del padre Macario, raccontò: «Ho 
pregato il padre mio così: “Dimmi una parola!”. Ed egli mi ha detto: “Non far 
del male a nessuno e non giudicare nessuno: osserva questo e ti salverai”», 

P12: Un fratello interrogò il padre Poemen: «Ho commesso un grave 
peccato e voglio fare penitenza per tre anni». «È molto», gli dice l'anziano. «Per 
un anno?», chiese il fratello. «È molto», disse l’anziano. Quelli che erano 
presenti dissero: «Per quaranta giorni?», «È molto», ripeté. E poi: «Io dico che 
se l’uomo si pente con tutto il cuore e non ritorna a fare peccato, anche in tre 
giorni il Signore lo accoglie». 

P51: Un fratello disse a padre Poemen: «Se do a mio fratello un po’ di pane 
o qualche altra cosa, i demoni macchiano questa azione come se fosse fatta per 
piacere agli uomini». Gli dice l'anziano: «Anche se è fatta per piacere agli 
uomini, avremo tuttavia dato al fratello ciò di cui ha bisogno». E gli raccontò 
questa parabola: «Vi erano due agricoltori che vivevano nella stessa città. L'uno, 
dopo aver seminato, ricavò un po’ di raccolto non puro. L'altro, che non si era 
dato cura di seminare, non ricavò assolutamente nulla. Se sopraggiunge una 
carestia, chi dei due avrà da vivere?». «Quello che ha avuto il raccolto scarso e 
non puro», rispose il fratello. Dice l’anziano: «Seminiamo dunque anche noi un 
poco anche se impuro, per non morire di fame» [tr. L. Mortari]. 
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XV 
La storiografia cristiana 
dopo Eusebio 


Un’opera fondamentale come la Storia della chiesa di Eusebio non 
poteva mancare di continuatori, perché la nuova situazione della chiesa 
dopo Costantino e soprattutto i travagli conseguenti alla crisi ariana 
spingevano alla riflessione, ma anche alla polemica e alla difesa dei 
diversi partiti in gioco. Gelasio di Cesarea, parente di Cirillo di 
Gerusalemme e secondo successore di Eusebio, ne pubblicò una 
riedizione con un supplemento, che arrivava fino al 395 e di cui resta 
qualche frammento. Fozio sostiene che Gelasio ricopiava da Rufino (sul- 
l’opera storica di questo cf. sotto, p. 501), ma il rapporto fra i due 
sembra essere piuttosto l’inverso, perché Rufino dovrebbe aver iniziato 
a scrivere la sua Storia dopo la morte (400 d.C.) di Gelasio. Comunque 
continuano a fiorire le ipotesi e una recente nega che Gelasio abbia 
scritto una Storia della chiesa: l’opera andrebbe quindi spostata al V 
secolo e l’autore, uno Ps. Gelasio dunque, sarebbe lo stesso traduttore 
greco di Rufino. Se la questione di Gelasio è complicata dalla notizia di 
Fozio, un’oscurità ancora maggiore circonda la storiografia di parte 
ariana. Per congettura viene individuato un anonimo continuatore di 
Eusebio, di tendenza omea, di cui sono stati identificati in diverse fonti 
e successivamente editi (Bidez) frammenti riguardanti soprattutto alcuni 
martiri di epoca giulianea, e che avrebbe narrato i fatti fino a Valente. 

Sulla base delle nostre risultanze, i principali continuatori di Eusebio 
sono da considerarsi, insieme con Teodoreto del quale abbiamo trattato 
a parte, Filostorgio, Socrate e Sozomeno. Se il loro debito nei confronti 
del vescovo di Cesarea è esplicito e l’alveo in cui le loro opere si 
inseriscono era stato da lui tracciato, la qualifica di «continuatori» 
implica, nel loro caso, un giudizio riduttivo che non rende giustizia ai 
loro intenti e neppure ai loro risultati. Vissero tutti e tre a 
Costantinopoli, tutti e tre furono laici e operarono durante l’impero di 
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Teodosio II (408-450), un periodo di rinnovamento della tradizione 
classica e di reviviscenza dell’ellenizzazione dell’oriente. Forse per 
impulso dell’Augusta Eudocia, poetessa e figlia convertita di un retore 
pagano, fu riorganizzata l’università (425). La promulgazione del Codex 
Theodostanus (438), la più importante codificazione imperiale prima di 
Giustiniano, diede finalmente una base legislativa uniforme e sicura 
all'impero, sotto il segno di una, almeno apparente, unità ritrovata, 
giacché appariva emanato insieme dai due imperatori Teodosio Il e 
Valentiniano III L'eco simbolica rappresentata dal Codex non manca di 
essere percepibile nell’opera di Sozomeno e forse anche in quella di 
Socrate. 


1. FILOSTORGIO 


Filostorgio, in quanto ariano, ebbe la peggior sorte: della sua opera 
restano molti frammenti. Nativo (368 ca.) della Cappadocia, compose la 
sua Storia della chiesa leggermente prima degli altri due, fra 430 e 440: 
essa si estendeva dal 320 al 425 e constava di dodici libri, le lettere iniziali 
di ciascuno dei quali, riunite, componevano il nome dell’autore, come ci 
spiega Fozio. Quest'ultimo, sensibile com'è allo stile, dice che quello di 
Socrate non è degno di alcuna lode, quello di Sozomeno è migliore, 
mentre riserva sul punto un ampio apprezzamento a Filostorgio, che sa 
scrivere in modo elegante, ricco di figure ma senza eccessi. Non 
altrettanto Fozio può lodarne i contenuti, giacché quella di Filostorgio è 
una storia 17 partibus infidelium, una storia cioè vista dalla parte degli 
ariani di tendenza anomea così dichiaratamente che il patriarca la 
definisce «un encomio degli eretici e un aperto atto d’accusa verso gli 
ortodossi». Possiamo farcene un’idea da numerosi frammenti, fra i quali 
un’epitome composta, con opportuni emendamenti, da Fozio stesso. 
Filostorgio è prezioso per le notizie che dà su Aezio, Eunomio e gli altri, 
traendole da fonti ariane altrimenti sconosciute, nonché su martiri cari 
agli ariani (come Luciano di Antiochia) o su evangelizzatori ariani, come 
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Teofilo, detto l’Indiano o il Taumaturgo; è peraltro molto meno fedede- 
gno quanto alle notizie che fornisce riguardo alle prime fasi della contro- 
versia ariana, per evidente difetto di documentazione. La sua storia, senza 
che la si debba sopravvalutare, può fornire inoltre, utilmente, un diverso 
punto di vista sulla controversia ariana. Interessante, per l’uso di tradi- 
zioni pagane combinato con modelli tragici, il suo racconto su Crispo, 
ingiustamente accusato di violenza dalla matrigna Fausta, innamoratasi di 
lui, e altrettanto ingiustamente messo a morte dal padre, l’imperatore 
Costantino, il quale sarebbe poi stato avvelenato dai fratelli per vendicare 
la morte di Crispo. In questo modo Filostorgio mette in dubbio la capa- 
cità di giudizio di Costantino, che a Nicea decide contro Ario, e giustifica 
la strage degli zii, che Costanzo II, imperatore ben visto dallo storico in 
quanto filoariano, avrebbe compiuto per vendicare il padre. 

Sono andati perduti un elogio di Eunomio e uno scritto contro 
Porfirio, che egli ricorda nella sua opera. 


2. SOCRATE 


Della vita di Socrate, nato (380 ca.) e vissuto a Costantinopoli, 
sappiamo pochissimo. Il soprannome Scolastico, attribuitogli già a metà 
del VII secolo, più che alla professione di avvocato sembra riferirsi alla 
sua erudizione. In ogni caso la sua conoscenza del latino, grazie alla 
quale sfruttò la continuazione della Storia eusebiana scritta da Rufino, 
potrebbe provenire da una formazione giuridica. Lui stesso ci dice di 
essere nato e vissuto a Costantinopoli, di essere stato allievo dei 
grammatici pagani Elladio e Ammonio, di avere assistito ad Alessandria 
al conflitto fra pagani e cristiani. La sua storia, dedicata a un certo 
Teodoto, «uomo di Dio», in sette libri, va dal 305 (abdicazione di 
Diocleziano) al 439 e fu probabilmente completata intorno al 440: la 
scansione in sette libri è data dai regni di altrettanti imperatori da 
Costantino a Teodosio II. 

Socrate dichiara di continuare Eusebio, ma ha risentita coscienza del 
suo differenziarsi dal modello. Questa coscienza appare fin da subito: le 
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parole iniziali della sua Storia della chiesa sono il nome di Eusebio di 
Panfilo, ma l'urgenza di prendere le distanze da lui segna interamente 
questo prirno (anche se non in ordine temporale) breve prologo. Di 
Eusebio vengono citate sia la Storia della chiesa sia la Vita di Costantino, 
messe evidentemente sullo stesso piano, e si sottolinea il fatto che nella 
seconda le vicende della crisi ariana siano narrate solo «in parte». La 
causa addotta da Socrate per la mancata completezza starebbe 
nell'intento principale di Eusebio: tessere, come in un encomio, le lodi 
di Costantino. Socrate, contrapponendosi, dichiara che non tralascerà 
nulla perché il suo proposito — l’unico — è quello di narrare i fatti. A 
questo scopo produrrà sia la documentazione scritta sia fonti orali. Si 
evince che per Socrate nessun intento encomiastico deve muovere lo 
storico, pena la mutilazione della ricerca storiografica. L'affermazione si 
fa esplicita allorché Socrate integra mediante l'informazione appresa da 
una fonte orale il racconto eusebiano del concilio Niceno, su un punto 
in apparenza di non grandissima importanza, ma specifico: la presenza 
al concilio di un rappresentante dei novaziani, Acesio. Lo storico si 
sofferma a ricordare la battuta sarcastica di Costantino rivolta contro 
l’integralismo di questo («Acesio, prendi una scala, e sali al cielo da 
solo!»), precisa che né Eusebio né altri scrittori hanno riportato 
l'episodio e conclude: «Da ciò deduco che una cosa simile è accaduta a 
questi come ad altri scrittori di storia: costoro sono soliti tralasciare 
molti particolari o perché sono mal disposti verso alcuni o per 
benevolenza verso altri». Ma non ce n'è solo per Eusebio: nel secondo 
prologo Socrate dichiara di essere costretto ad approntare una seconda 
edizione per correggere gli errori cronologici che nella prima aveva 
tratto inavvertitamente da Rufino. Si evince che Socrate pretende di 
migliorare la tradizione eusebiana, rappresentata da Eusebio stesso e da 
Rufino, che si muove strettamente sulla scia di quello, sia per equanimità 
di giudizio sia per accuratezza di informazione. 

Dal punto di vista teorico il prologo più importante è quello al libro 
V della Storia della chiesa. Qui Socrate esorta il lettore a non 
meravigliarsi di quella che considera la maggiore novità della sua opera: 
l'aver introdotto accanto ai fatti ecclesiastici gli eventi della storia civile, 
soprattutto le guerre. Il motivo della scelta è triplice: perché i fatti siano 
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resi noti al lettore con completezza, per non tediare con il solo continuo 
susseguirsi delle liti fra vescovi, e soprattutto (veniamo al motivo 
ideologico) perché c’è interdipendenza fra le vicende dello Stato e quelle 
della chiesa, quasi una mutua simpatia (syrzphateza) per cui alle disgrazie 
dell’uno non tardano a far eco quelle dell’altra e viceversa. Non si tratta 
per lui di semplice casualità, ma ritiene che ciò dipenda «dalle 
scelleratezze degli uomini» punite dal giudizio divino. È stato detto che, 
rispondendo in questo modo al problema fondamentale posto nella 
storia ecclesiastica dal presupporre lo svolgimento degli eventi su due 
livelli, temporale ed extratemporale, Socrate recupera «il senso della 
processualità storica» mediante però un’imposizione esterna (Mazza), 
cioè appunto mediante la dialettica errore/punizione divina. Questo è 
senz'altro vero, perché anche per Socrate la storia è retta dal disegno 
provvidenziale di Dio, quindi rimanda a una causalità ultima esterna. 
Bisogna tuttavia riconoscere che egli sente con maggior forza dei 
predecessori che gli attori sul palcoscenico del mondo, per volere stesso 
di Dio, sono gli uomini, con la loro smania di potere e sopraffazione 
prevalente sulle esigenze di pace di cui sono spesso dimentichi. 

L'elemento più rilevante da porre in evidenza è come Socrate colga il 
nodo fondamentale della storia postcostantiniana: il legame instauratosi 
fra la sorte della chiesa e quella dello Stato, e di questo nodo abbia piena 
consapevolezza. Egli ricorda infatti il dato oggettivo che marca la 
dipendenza della chiesa dallo Stato: sono gli imperatori a convocare i 
concili. Appare dunque giustificata la divisione della materia storica a 
partire dalla successione dei loro regni: ed è qui che risulta chiara la 
diversità di impostazione rispetto al modello eusebiano. 

Nel prologo al sesto libro Socrate tocca il problema dei destinatari 
della sua opera. Afferma di aver usato lo stile più umile e più 
comprensibile, per rivolgersi a dotti e indotti. Ancora una volta 
esplicitamente mette le distanze fra sé e gli storici precedenti, Eusebio e 
Rufino in particolare, che egli riteneva esposti a indebiti effetti di auxesis 
o deminutio a causa della ricerca stilistica. Entra quindi nel punto più 
delicato da affrontare per uno storico: il rapporto con le fonti e i fatti 
contemporanei. Avverte a questo proposito che il suo racconto finirà per 
spiacere agli uni o agli altri, che la verità spesso è amara, che per non 
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distogliersi minimamente dal ricercarla non adotterà nella narrazione 
nessun titolo onorifico all'indirizzo di vescovi e imperatori. Il compito 
più arduo, secondo lui, è lo sceverare la veridicità delle fonti orali. 

Si è indugiato sulle affermazioni teoriche (altra cosa sarebbe un 
esame dettagliato della rispondenza pratica della narrazione socratica a 
esse) proprio per mostrare la consapevolezza con cui lo storico affrontò 
il suo compito. In effetti Socrate cerca i diversi punti di vista su una 
stessa storia: si affida volentieri a fonti novazianee ed è quanto meno un 
filonovazianeo. Dei novaziani apprezza il rigore di vita e la 
corrispondenza fra fatti e parole, e nello svolgimento storico dà gran 
peso ai peccati degli uomini o alle loro virtù, in grado di produtre cor- 
rispondenti avvenimenti. La sua sensibilità, nutrita della spiritualità 
origeniana ed evagriana, gli fa apprezzare gli atteggiamenti pacificatori, 
soprattutto perché producono quell’effetto di benefica concordia e 
stabilità che è lo scopo cui dovrebbero mirare gli uomini ai quali sono 
affidate le sorti di Stato e chiesa. Da questo punto di vista è 
emblematico il duplice elogio riservato agli sforzi congiunti per la pace 
di Teodosio II e del patriarca Proclo. Qui potremmo sospettare che 
l’encomio, gettato via dalla porta, rientri dalla finestra: anche Socrate lo 
sa, e per Teodosio si affretta a dire che non gli è possibile tacere 
defraudando i posteri della conoscenza delle buone azioni da lui 
compiute. L'elogio di Proclo è sostanziato invece da un merito specifico 
ormai raro all’epoca: il patriarca non perseguitò mai gli eretici, dice 
Socrate, e si affidò sempre e solo alla persuasione. Il suo compor- 
tamento nei riguardi della riabilitazione della memoria del Crisostomo 
dopo trentacinque anni è esplicitamente contrapposto a quello di 
Teofilo di Alessandria, che dopo duecento anni anatematizza Origene. 
Se Teofilo è la bestia nera di Socrate, essendo fornito di tutti i difetti 
peggiori in un uomo di chiesa, lo storico non è benevolo neppure nei 
confronti del Crisostomo, vittima di quello: non ne misconosce 
l’erudizione e l’austerità di vita, però critica il fatto che l’amore 
all’ascesi nella sua personalità si traducesse in durezza di tratto nei 
confronti dell’immediato prossimo, così da alienargli quanti avrebbero 
dovuto collaborare con lui, mentre il popolo veniva fanatizzato in suo 
favore dalla platealità dei suoi gesti. 
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Socrate incarna gli ideali del cristiano colto e smagato, alieno dal 
fanatismo, e tuttavia mosso da sincera pietà religiosa: la paideia greca 
nella sua visione deve armonizzarsi con la fede. Per questo riesce a 
rendere visivamente tutto l’orrore del linciaggio della filosofa Ipazia ad 
Alessandria. Filostorgio ne aveva parlato più a cuor leggero, giacché 
poteva specificare che l’assassinio era stato compiuto «dai sostenitori del 
consustanziale», cioè dai nemici della vera fede, per lui quella anomea. 
Socrate invece poteva solo dire, come fa, che questi orrori sono lontani 
le mille miglia dall’autentico cristianesimo. Sozomeno sceglierà di tacere 
l'episodio. 


3 SOZOMENO 


Sozomeno fu contemporaneo di Socrate, anch’egli nato intorno al 
380. Nato a Betelia vicino a Gaza in Palestina, si trasferì a 
Costantinopoli, dove esercitò l'avvocatura. Un suo viaggio lo condusse 
in Italia. Fu, sin dall’infanzia, in contatto con ambienti monastici. Prima 
della Storia aveva scritto un compendio in due libri della storia della 
chiesa dagli inizi, andato perduto. Come nel caso di Socrate, ricaviamo 
queste notizie dalla sua Storia della chiesa, in nove libri. L'arco 
cronologico affrontato è leggermente più breve di quello di Socrate: va 
infatti dal 324 al 425 e la composizione è solo di poco posteriore a quella 
socratica. Sozomeno si serve infatti di Socrate come fonte, anche se non 
lo nomina mai: questo si spiega tanto meglio, quando si confrontano 
alcuni caratteri delle due opere ed emerge l’intento correttivo di 
Sozomeno. Socrate si era fatto un punto d’onore di evitare i toni 
encomiastici e la sua storia è dedicata a un personaggio per noi oscuro, 
a meno che non si tratti, come si è supposto, di uno degli specialisti pet 
l'allestimento del Codice teodosiano; Sozomeno invece consacra con 
gran pompa la sua fatica a Teodosio II in persona, che lascia arbitro su 
eventuali correzioni e che elogia con tutti i mezzi retorici acconci. 
Socrate scrive volutamente con stile semplice e piano; Sozomeno 
recupera un periodare complesso e letterariamente sorvegliato. Sul 
piano della documentazione Sozomeno vuol essere più completo e 
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accurato di Socrate. Parla dell’importanza della ricerca archivistica, con 
una competenza lodata dagli storici di oggi. A volte utilizza le stesse fonti 
di Socrate con maggiore ampiezza, come la raccolta degli Atti dei concili 
del vescovo macedoniano Sabino di Eraclea, a noi non pervenuta, a volte 
ne aggiunge altre: merita di essere ricordata, tra le tante, la fonte sui 
martiri persiani, per l'apertura sui problemi dell’evangelizzazione a 
oriente. Pur narrando più ampiamente fatti occidentali, la prospettiva di 
Sozomeno è minimizzante e genericamente antiromana: a proposito del 
sacco di Roma del 410, che tanto impressionò Girolamo e Agostino 
quasi fosse un presagio di generale rovina, Sozomeno dice che fu 
specifica punizione di Dio per i cattivi costumi del popolo romano. 

Ma è a livello di teoria della storia che meglio si coglie la differenza 
fra Socrate e Sozomeno. Il primo, lo abbiamo visto, ne ha una e ben 
precisa; Sozomeno, che pure ha la stessa, anzi ha una maggiore 
considerazione per il documento ai fini della ricostruzione storica ed è 
consapevole delle opposte verità che si producono nel corso delle 
dispute religiose, al dunque non assume una posizione storio- 
graficamente meditata di fronte agli eventi narrati e si limita, alla fine del 
prologo al primo libro, a esprimere la certezza che la forza dell’autentica 
dottrina cristiana finisca sempre per prevalere: in pratica pone 
l’ortodossia a criterio di valutazione storica e la provvidenza come 
motore della storia. Di fatto Sozomeno si abbandona spesso al puro 
gusto della narrazione: in lui si trova sempre rispetto a Socrate un 
ulteriore aneddoto, edificante o meno, un particolare in più, di dubbia 
autenticità, che colorisce il dettato, con una predilezione per gli eventi 
miracolosi o soprannaturali. Tutto questo però non è segno di un carat- 
tere maggiormente «popolare» dell’opera di Sozomeno rispetto a 
Socrate (anzi, si ricordi il suo stile più elevato): semmai indica la piena, 
forse irriflessa, partecipazione dell'autore alla mentalità dei tempi. 
Potremmo scegliere nella lunga serie di aneddoti di varia natura, 
perlopiù incontrollati e incontrollabili, narrati da Sozomeno: si va dalla 
bella vergine che accudisce per sette anni Atanasio in esilio al demone 
femmineo della seduzione che attraversa la città di Antiochia il giorno 
prima della rivolta delle «statue». Colpiscono quelli che aggiungono un 
tratto ulteriore a un personaggio senza che però Sozomeno ne tragga 
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alcun elemento per un tentativo di valutazione complessiva. Per 
esempio, al racconto, già fatto da Socrate, delle liti fra Epifanio e Cti- 
sostomo allorché il primo si recò a Costantinopoli, Sozomeno aggiunge 
vari particolari, tra cui l’odioso ricatto del vescovo di Salamina nei con- 
fronti dell’imperatrice Eudossia che lo supplicava, per la sua fama di tau- 
maturgo, di guarirle il figlioletto moribondo: il bambino sarebbe scam- 
pato, a detta di Epifanio, se l’Augusta avesse allontanato i Lunghi 
Fratelli, i quattro monaci rifugiatisi presso Crisostomo, che erano invisi 
a lui stesso. L'Augusta però, a questo punto, ha un soprassalto di orgo- 
glio e mette a tacere Epifanio. L'aneddoto, come altri simili, è narrato 
senza commento: nel libro precedente, anzi, Sozomeno si era diffuso in 
un lungo elogio di Epifanio. Questo atteggiamento non sembra essere 
dettato da imparzialità, piuttosto dal prevalere delle esigenze pratiche di 
narrazione su ogni tentativo di valutare criticamente i fatti. 

Le fortune di Sozomeno sono alte presso i critici odierni. 
Sembrerebbe strano, dopo quanto abbiamo appena detto. In realtà 
proprio lo scollamento fra la sua posizione teorica, rigida 
nell’apprezzamento dell’ortodossia come metro di valutazione 
storiografica, e la prassi, aperta all’esposizione sovraffollata dei fatti, 
senza remore nel riferire le miserie degli uomini di chiesa, infastidita di 
fronte alle sottili dispute teologiche, curiosa rispetto alle manifestazioni 
concrete della vita religiosa del tempo — alla vita vissuta, diremmo — fa sì 
che Sozomeno venga considerato attendibile nella misura in cui non è 
mosso da intenti ideologici bensì soprattutto dal desiderio di informare. 

Per quanto riguarda la Storia della chiesa di Teodoreto, confrontare 
sopra p. 388. Anche Esichio di Gerusalemme, come abbiamo visto (cf. 
p. 392), compose un’opera analoga, oggi perduta. 

Consideriamo a parte l’opera storiografica di Filippo di Side (Panfilia), che ha 
un'autonomia di genere rispetto a quella eusebiana. Si tratta infatti di una Storia del 
cristianesimo, di proporzioni monumentali (36 libri, ma ognuno composto di molti 
volumi), andata interamente perduta, a parte pochi frammenti. Filippo la scrisse a 
Costantinopoli, dove presto si era trasferito e dove divenne diacono e poi presbitero 
sotto il Crisostomo, col quale fu in buoni rapporti. Per tre volte fu fra i candidati al 
soglio episcopale, sempre con esito negativo (cf. la vicenda analoga, ma con esito 


finale diverso, di Proclo, p. 382). Circa la Storia del cristianesimo, composta negli 
anni 30 del V secolo, sappiamo che pattiva dalla creazione del mondo e arrivava fino 
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al 426. Da Socrate, contemporaneo di Filippo ma che, come stotico, ha criteri 
opposti, veniamo a sapere che essa aveva un carattere enciclopedico, in quanto vi si 
trattava di geometria, astronomia, musica, geografia e geologia. Il risultato eta, oltre 
a un grave cumulo di sviste, una difficoltà pressoché insormontabile di lettura, per 
la prolissità e la quasi impossibilità di discernere la linea principale del racconto. 
Tutto ciò, imperdonabile per i contemporanei, non rende per noi meno dolorosa la 
sua perdita perché le fonti cui Filippo attinge sono diverse da quelle eusebiane, come 
si è visto nel caso della scuola di Alessandria. 


LETTURA 


Il brano che segue è uno dei più vividi lasciati dallo storico Socrate. Il massacro 
di Ipazia e il totale annientamento del suo corpo assumono evidentemente agli 
occhi dei fanatici assassini cristiani il carattere di una purificazione della città dal 
paganesimo. In merito a quanto dice Socrate circa la successione di Ipazia alla 
cattedra di Plotino, non consta che quest’ultimo abbia insegnato ad Alessandria: 
l'affermazione forse mira a instaurare una continuità ideale. 


Dalla Storia della chiesa di Socrate Scolastico 


Viveva ad Alessandria una donna di nome Ipazia, figlia del filosofo Teone. 
Aveva acquisito un tal grado di conoscenza da superare i filosofi della sua epoca: 
era succeduta alla cattedra platonica che derivava da Plotino e insegnava ogni 
aspetto della filosofia a chi lo voleva. Perciò quanti desideravano filosofare 
accorrevano a lei da ogni parte. In virtù dell’autorevolezza e libertà di parola che 
si era conquistata con la sapienza ella soleva recarsi, con atteggiamento pieno di 
decoro, anche davanti ai maggiorenti della città: e mon aveva vergogna di 
mescolarsi a persone di sesso maschile, perché tutti, non appena volgevano lo 
sguardo su di lei, così straordinariamente dignitosa, provavano un sentimento di 
reverenza. Allora contro di lei si levò l’invidia. Poiché più volte si era incontrata 
con Oreste, si diffuse fra il popolino cristiano la diceria calunniosa che era lei a 
ostacolare la riconciliazione fra Oreste e il vescovo. Alcuni esagitati, fra cui il 
lettore Pietro, mossi a congiura, le tendono un agguato mentre torna a casa. La 
tirano giù dal carro, la trascinano fino a una chiesa chiamata Cesareo, Lì, 
strappatele le vesti, la uccidono con cocci appuntiti. Poi la fanno a pezzi e 
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bruciano i resti in un luogo detto Cinarone. Questo misfatto arrecò non piccolo 
biasimo a Cirillo e alla chiesa di Alessandria. Bisogna infatti dire che le stragi e 
le lotte e simili mali debbono essere del tutto estranei a quelli che si danno 
pensiero del messaggio di Cristo. Questo è avvenuto nel quarto anno 
dell’episcopato di Cirillo, essendo consoli Onorio per la decima volta e Teodosio 
per la sesta, nel mese di marzo, in tempo di quaresima (VII,15) [tr. E. 
Prinzivalli]. 
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XVI 
Le lettere cristiane in occidente 
nel IV secolo 


1. IL RITARDO DELLE LETTERE CRISTIANE 
IN OCCIDENTE 


Continua per tutta la prima metà del IV secolo il ritardo delle lettere 
cristiane in lingua latina che abbiamo già rilevato per il III secolo, anzi 
non è esagerato definirlo più grave ancora. Abbiamo visto infatti come 
nel III secolo fossero stati attivi in occidente soltanto gli ambienti afri- 
cano e romano, e ben a ragione, perché altrove la penetrazione del mes- 
saggio cristiano era ancora agli inizi o quasi: orbene, quanto all'Africa, la 
controversia donatista provocata come fu, all’inizio del secolo, da que- 
stioni di ordine personale e portata avanti tra reciproche accuse di inde- 
gnità morale, non fu in grado, fino alla seconda metà del secolo, di ispi- 
rare una produzione letteraria di un qualche significato. Del resto, pro- 
prio la constatazione della grande miseria morale dei suoi protagonisti, 
quasi tutti vescovi o comunque persone in posizione di potere, ci induce 
a ipotizzare, ai vertici delle comunità cristiane d’Africa, un deteriora- 
mento della condizione religiosa generalizzato, o comunque in fase avan- 
zata, già prima della svolta costantiniana e dell’insorgere della crisi dona- 
tista: la larga e rapida diffusione del cristianesimo in Africa, favorita con- 
giuntamente dalla grande crisi del III secolo e dal regime di tolleranza di 
cui i cristiani avevano goduto per tutta la seconda metà del secolo, aveva 
provocato uno scadimento qualitativo, la cui entità non siamo in grado 
di accertare ma che non deve essere stato di modeste proporzioni. Non 
meraviglia perciò la ricaduta negativa in ambito letterario. 

Meno agevole risulta invece l'apprezzamento, dal nostro punto di vista, 
della situazione ecclesiale romana, dove all’emarginazione delle due uni- 
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che personalità letterariamente rilevanti del III secolo, l'Autore dell’E/ey- 
chos e Novaziano, fece seguito un intero secolo di assoluta inerzia in 
ambito letterario. Difficilmente considereremo casuale tale coincidenza: 
infatti la vittoria di Callisto a spese dell'Autore dell’E/enchos e di Cornelio 
a spese di Novaziano significò senza dubbio il prevalere, a Roma cristiana, 
di una tendenza popolare di fondo, che certo non favoriva l’impegno let- 
terario; ma forse bisogna tener conto, anche se non soprattutto, dell’im- 
porsi, da Vittore (fine II sec.) in poi, di una struttura gerarchizzata della 
comunità la cui ostilità verso la dottrina del Logos, di importazione orien- 
tale e di carattere almeno inizialmente elitario, si traduceva in sfiducia 
verso un'attività letteraria di un certo livello, avvertita come potenzial- 
mente pericolosa: tirava senza dubbio in questo senso il ricordo della fio- 
ritura di eresie soprattutto gnostiche nella comunità romana del II secolo. 
A questo quadro basterà soltanto aggiungere che la presenza, tra la 
fine del III secolo e l’inizio del IV, di Reticio in Gallia e di Vittorino nel- 
lIllirico si rivelò episodio soltanto sporadico, senza seguito, almeno per 
quanto ne sappiamo noi, mentre la crisi ariana, che in oriente agì da mol- 
tiplicatore in ambito letterario, fu seriamente avvertita in occidente sol- 
tanto dopo la metà del secolo, allorché Costanzo, diventato imperatore 
anche della parte occidentale dell’impero, volle imporvi l’indirizzo anti- 
niceno che era allora dominante in oriente e la ratifica della condanna di 
Atanasio. Ma questi — l'abbiamo già rilevato (cf. sopra, p. 282) — aveva 
convinto gli occidentali, resi dalla lunga inazione del tutto impreparati 
ad affrontare argomenti dottrinali di grande complessità, che la sua con- 
danna e il rifiuto del Simbolo niceno significavano tout court adesione 
alla dottrina di Ario. Messi di fronte a questa situazione, anche gli occi- 
dentali furono sollecitati a risvegliarsi dal lungo sonno dottrinale. 


2. FIRMICO MATERNO E GIOVENCO 


Prima che il risveglio avvenisse, nella prima metà del secolo contiamo 
in occidente soltanto due presenze letterariamente significative, Firmico 
Materno e Giovenco. Il primo, a quanto ricaviamo dai suoi scritti, fu 
attivo in Sicilia tra il 330 e il 350. Dotato di buona formazione scolastica, 
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quando era ancora pagano scrisse, vivente Costantino, i Matheseos libri 
VII, il più completo trattato di astrologia che l’antichità ci abbia tra- 
smesso, caratterizzato anche da certe preoccupazioni di ordine morale 
che male si accordano con la credenza dell’influsso determinante degli 
astri sulle vicende terrene. Successivo alla conversione al cristianesimo è 
il de errore profanarum religionum, scritto di carattere apologetico dedi- 
cato ai successori di Costantino, Costante e Costanzo, L'argomento è il 
solito che conosciamo da scritti anteriori di quasi due secoli e poco o 
niente ha a che spartire con i temi della grande apologetica greca del IV 
secolo, quali poco prima di Firmico aveva trattato Eusebio: per ovvi 
motivi manca, rispetto a quei testi ormai superati dagli eventi, la difesa 
dei cristiani dalle accuse dei pagani, e l’autore si concentra sulla critica 
della religione pagana, prendendone di mira i culti idolatrici, soprattutto 
quelli misterici, allora in grande voga: contro di loro ripropone la solita 
accusa che li considerava fomentatori di immoralità e ne spiegava l’ori- 
gine considerando gli dèi o personificazioni di elementi naturali o 
uomini divinizzati per i loro meriti (evemerismo), il tutto esposto in 
forma aggressiva e puntellata da battute ironiche, tratto che sappiamo 
non infrequente nell’apologetica in lingua latina. Agli errori delle reli- 
gioni pagane Firmico contrappone le verità della religione cristiana, 
esposte sulla base di testi scritturistici fondamentalmente ricavati dai 
Testimonia di Cipriano. 

Non sappiamo quanto siano stati profondi e sentiti i motivi che ave- 
vano spinto Firmico ad abbracciare una religione che ormai godeva del- 
l’aperto favore del potere imperiale: certo è che la sua cultura cristiana è 
approssimativa. Di contro è violento fino all’intolleranza l’atteggiamento 
che egli assume di fronte alla religione pagana sino a poco tempo prima 
da lui stesso praticata, culminante nell’invito rivolto agli imperatori ad 
agire con la massima energia contro di essa, per mettere fine alla mani- 
festazione di immoralità che contaminava e insozzava l'impero. In effetti 
lo scritto di Firmico, se da una parte evidenzia eloquentemente lo stato 
di arretratezza di certa cultura cristiana d’occidente, dall’altra anticipa 
quelle manifestazioni di intolleranza e di violenza da parte cristiana a 
danno dei culti e dei santuari pagani che progressivamente si sarebbero 
infittite sfociando, verso la fine del secolo, nella distruzione del Serapeo 
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di Alessandria ispirata dal locale vescovo Teofilo. Va peraltro precisato 
che queste manifestazioni di violenza si sarebbero verificate soprattutto 
in oriente. Anche in questo senso lo scritto di Firmico si presenta come 
un exploit del tutto isolato nel panorama letterario della cristianità occi- 
dentale del IV secolo: in effetti egli qui sembra essere rimasto del tutto 
sconosciuto, assente anche nel de viris illustribus di Girolamo. 

Questi invece è informato sul presbitero spagnolo C. Vettio Aquilino 
Giovenco, che al tempo di Costantino (329-330) compose i Libri evan- 
geliorum, parafrasi poetica in quattro libri di versi esametrici del Vangelo 
di Matteo, integrandolo qua e là con fatti desunti dai Vangeli di Luca e 
di Giovanni. L'opera, il primo poema epico cristiano, lodata da Giro- 
lamo, incontrò il favore dei lettori non solo di allora ma anche di molti 
secoli a venire: ce lo dice, insieme con le numerose imitazioni che la 
seguirono (Sedulio, Avito, Aratore, ecc.), l’elevatissimo numero di mano- 
scritti che l’hanno tramandata, gremiti di numerose varianti antiche che 
rendono difficile la costituzione di un testo critico adeguato. I critici 
moderni sono in genere molto meno benevoli dei lettori antichi, perché 
considerano l’elaboratissima cifra stilistica della parafrasi astralmente 
inferiore alla sublime semplicità del dettato evangelico. In effetti la para- 
frasi di Giovenco, molto libera fino ad aggiungere qualche dettaglio che 
nei modelli non compare, si presenta come un autentico tour de force per 
l'esigenza di tradurre il racconto evangelico non semplicemente in versi 
come che sia ma in versi elaborati sulla base di un lessico poetico di 
ascendenza virgiliana, ovidiana, ecc. ormai standardizzato, e che proprio 
per questo poneva continuamente problemi per l'esigenza di evitare il 
più possibile la terminologia tecnica del linguaggio cristiano (per esem- 
pio, sono sistematicamente evitati cristianismi come argelus, bapti- 
smum); non contento di questo, Giovenco ha cercato di vivacizzare il 
racconto evangelico ricorrendo a una larghissima aggettivazione e cer- 
cando di drammatizzare anche visivamente i fatti che racconta. È fuor di 
dubbio che l’esito di questa impegnativa rielaborazione niente ha in 
comune, quanto alla forma espressiva, col modello, e si presenta, a 
fronte della sua semplicità, come il massimo dell’artificio. Ma se si vuole 
valutare equamente la poesia di Giovenco, è opportuno esaminarla di 
per sé, senza metterla a paragone col modello. Soprattutto, ai fini di un 
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corretto apprezzamento in senso storico, bisogna chiedersi il perché di 
un'iniziativa che agli occhi del lettore moderno può apparire per lo 
meno strana: tuttavia proprio il successo che consacrò questo testo per 
molti secoli a venire ci deve far capire che la parafrasi non fu affatto il 
risultato dell’iniziativa di un buon versificatore che poetava soltanto per 
soddisfazione e ambizione personale, ma aveva anch’essa una destina- 
zione comunitaria, anche se ovviamente nel ristretto ambito dei lettori 
colti. Nulla sappiamo dell’ambiente in cui operò Giovenco, figura lette- 
rariamente isolata in una Spagna che soltanto dopo circa trent'anni 
comincerà a dare segni di vita in questo senso, e questa ignoranza ci pre- 
clude la possibilità di un’adeguata contestualizzazione dell'originale ini- 
ziativa. Possiamo però in linea generale ipotizzarne la finalità nell’esi- 
genza di mettere a disposizione di cristiani colti, per lo più da poco con- 
vertiti, strumenti di formazione adeguati anche per forma espressiva. 
Abbiamo già rilevato il livello letterariamente infimo delle più antiche 
traduzioni della Scrittura in lingua latina, che alcuni decenni dopo 
avrebbero disgustato il giovane Agostino: era perciò opportuno offrire la 
possibilità di leggere i fatti e le parole di Cristo trasposti in un rivesti- 
mento letterario che sia per il metro sia per il frasario poetico potesse 
risultare familiare al lettore aduso a leggere a scuola Virgilio e Ovidio. Il 
fatto stesso che questa iniziativa sia stata imitata tanto di frequente, a tal 
punto da porla come il capostipite di un vero e proprio genere letterario 
— Giovenco precede anche le analoghe iniziative in oriente dei due Apol- 
linare —, è evidente indizio che essa veniva incontro a un'esigenza reale. 


3. DONATISTI E ANTIDONATISTI 


Abbiamo sopra accennato ai guasti che la crisi donatista produsse 
nella cristianità d'Africa: soltanto nella seconda metà del secolo sono 
attestate opere di alcuni esponenti donatisti, peraltro non giunte a noi e 
di cui sappiamo qualcosa soltanto ricavandola dalla confutazione di 
scrittori cattolici, in sostanza Ottato e Agostino. Basterà qui ricordare 
Parmeniano, che fu l’abile ed efficace leader dei donatisti dal 362 al 391, 
quale autore di un trattato in cinque libri diretto contro i cattolici, di cui 
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conosciamo, tramite la confutazione di Ottato (cf. sotto, p. 437), i temi 
maggiori che toccavano l’intero contenzioso in discussione: responsabi- 
lità dello scisma, validità del battesimo e dei sacramenti in genere, carat- 
teri della vera chiesa. Egli lamentava le persecuzioni di cui i donatisti 
erano stati fatti oggetto da parte del potere politico, che appoggiava la 
chiesa cattolica. In effetti i donatisti esaltarono con forza i loro martiri e 
produssero una vera e propria agiografia, di cui qualcosa è giunto a noi: 
Acta di Saturnino e compagni, di Marculo, di Massimiano e Isacco, su 
cui si avverte l’influsso, a volte, della Passio Perpetuae e, più in genere, i 
caratteri tipici delle cosiddette Passioni epiche (cf. sotto, p. 525). 

Dalla confutazione di Agostino (contra epistulam Parmeniant) 
apprendiamo che Parmeniano aveva scritto una lettera aperta indirizzata 
contro Ticonio, accusandolo di incoerenza per aver abbandonato la 
parte donatista senza però decidersi a passare alla parte cattolica. Tico- 
nio fu infatti un donatista sui gerzeris, in quanto, pur condividendo 
alcune critiche che i suoi confratelli rivolgevano alla chiesa cattolica, ne 
disapprovava gli atteggiamenti più radicali, sì che finì per farsi espellere 
da loro e fece parte per se stesso. Attivo tra il 370 e il 390, dotato di 
acume e indipendenza di giudizio fuor del comune e di una solida for- 
mazione scritturistica, si collocò ben al di sopra dei letterati africani del 
tempo suo, sia donatisti sia cattolici: la grande stima — possiamo addirit- 
tura dire grandissima — che Agostino nutrì nei suoi confronti, ancorché 
donatista, sottolinea la non comune statura del singolare personaggio. 
Non ci sono giunte le due opere che misero Ticonio in urto con i dona- 
tisti, il de dello intestino e le Expositiones diversarum causarur, in cui 
egli, affermando l’universalità della chiesa, metteva in crisi il particolari- 
smo dei donatisti e la loro pretesa di costituire la chiesa dei perfetti. 

Di lui ci è invece pervenuto integralmente il Liber regularum, compo- 
sto intorno al 390, il più antico manuale di ermeneutica biblica redatto in 
occidente, che Agostino apprezzò tanto da riprodurne i punti fondamen- 
tali alla fine del libro III del de doctrina christiana. Si tratta non di 
un’esposizione sistematica di principi ermeneutici, bensì dell’enuncia- 
zione di sette regole, ognuna delle quali dichiarata ed esplicitata da un 
fitto reticolo di citazioni bibliche la cui applicazione doveva permettere 
di interpretare, secondo il senso allegorico, passi scritturistici di difficile 
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o equivoco significato: in tal modo anche da essi il lettore poteva trarre 
istruzione ed edificazione, avvertito, per esempio, che quando la Scrittura 
si riferisce a Cristo non fa distinzione tra lui e il suo corpo, cioè la chiesa 
(prima regola), o che essa talvolta, nell’esporre le profezie, passa dalla 
specie al genere, cioè dalla parte al tutto, e viceversa (quarta regola). 
Prima del Liber regularum Ticonio aveva dettato un commentario 
all’Apocalissi: del testo originale ci sono giunti soltanto copiosi fram- 
menti, ma la sua interpretazione complessiva si ricostruisce nelle linee 
fondamentali sulla base di commentari successivi che vi attinsero larga- 
mente, soprattutto quello dello spagnolo Beato di Liebana (VIII sec.). 
Grande fu infatti la fortuna in occidente di questo commentario che, per 
quanto consta a noi, fu il secondo — il primo era stato quello di Vittorino 
di Petovio — dedicato all’Apocalissi, dato che, a causa delle controversie 
sul millenarismo (cf. sopra, p. 163), in oriente fu a lungo contestata l’ap- 
partenenza di questo scritto al NT. Ricollegandosi a spunti origeniani, 
Ticonio attenuò il significato escatologico dell’Apocalissi, in quanto ne 
interpretò la profezia degli ultimi tempi della storia del mondo in chiave 
allegorica, estendendoli a significare l’intera storia della chiesa. 

Più o meno coevo di Ticonio, in quanto attivo al tempo di Valenti- 
niano, fu Ottato vescovo di Milevi, unico esponente cattolico del IV 
secolo impegnato anche letterariamente contro i donatisti. Fu autore 
infatti di uno scritto in sette libri, di cui non si conosce il titolo — neppure 
i codici lo tramandano — e che ci si presenta come rielaborazione di una 
precedente redazione in sei libri: questa dovrebbe risalire al 370-374 e la 
rielaborazione al 385-390. Come abbiamo sopra accennato, l’opera fu 
concepita quale confutazione sistematica dello scritto anticattolico di 
Parmeniano, i cui punti fondamentali sono esposti già all’inizio e succes- 
sivamente discussi: Ottato rifà la storia delle origini dello scisma, in 
merito alla quale riporta in appendice importanti documenti, contesta la 
pretesa degli avversari di costituire l’unica chiesa autentica e di conside- 
rare non valido il battesimo amministrato nella chiesa cattolica, ne rinfac- 
cia il continuo ricorso alla violenza e ribadisce il lealismo della chiesa nei 
confronti dell'impero. Il tono della polemica di Ottato, non priva di 
punte ironiche, è moderato e la sua tendenza irenica: egli infatti mini- 
mizza i motivi del contrasto tra cattolici e donatisti, in modo da presen- 
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tare questi ultimi come estremisti, che quei motivi radicalizzavano ed esa- 
geravano perché sollecitati dal loro fanatismo: in questo senso non gli è 
difficile rilevare il fariseismo insieme ingenuo e superbo della loro pretesa 
di impersonare la chiesa dei perfetti, e dimostrare l’inconsistenza degli 
argomenti dottrinali che puntellavano quella illusione. In effetti il dona- 
tismo si alimentava soprattutto di fanatismo religioso e di odio antiro- 
mano, rispetto ai quali il bagaglio dottrinale era soltanto povera cosa. 
Peraltro i donatisti vi erano molto attaccati, soprattutto al punto riguar- 
dante la negazione della validità del battesimo cattolico in quanto impar- 
tito da ministri a loro dire indegni: era perciò opportuno che i cattolici li 
contrastassero anche su questo terreno, come avrebbe fatto, dopo Ottato, 
soprattutto Agostino. Gli antichi non conoscevano altri scritti di Ottato: 
studiosi moderni hanno pensato di attribuirgli alcuni sermoni compresi 
nel vasto pelago dei sermoni ps. agostiniani: due sulla Pasqua, tre sul- 
l’Epifania e uno sul Natale. Mentre per i primi due gruppi l’attribuzione 
è apparsa inconsistente, si è discusso a lungo sul sermone natalizio: 
attualmente prevale l'opinione che sia stato composto da un donatista. 


4. MARIO VITTORINO 


Trattando degli scrittori d'Africa ci siamo spinti fin verso la fine del 
IV secolo: lo abbiamo fatto perché in questo tempo l'Africa, sconvolta 
dalla crisi donatista, fa vita a parte nel complesso della cristianità occi- 
dentale, dato che il donatismo fu fenomeno esclusivamente africano; 
peraltro fu di tale importanza da polarizzare completamente l’interesse 
dei cattolici. Essi quindi solo marginalmente ebbero possibilità di occu- 
parsi della crisi ariana, che invece aveva ormai invaso tutto il resto del- 
l'occidente cristiano. Infatti Costanzo, rimasto unico imperatore dopo la 
morte di Costante (350), intendeva sollecitare anche gli occidentali a uni- 
formarsi alla sua politica religiosa che mirava a una soluzione dottrinale 
mediana tra gli estremi dell’arianesimo radicale e del nicenismo, e politi- 
camente esigeva l'allineamento dell’occidente alla condanna di Atanasio. 
Gli occidentali, poco addentro ai complessi termini della questione quale 
veniva dibattuta in oriente, professavano la dottrina nicena e considera- 
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vano ariani fout court tutti coloro che l’avversassero: in complesso però 
erano impreparati a una seria discussione e, in sostanza, almeno molti di 
loro, anche poco interessati. Perciò, nonostante l'opposizione di papa 
Liberio e pochi altri, non fu difficile all’esiguo numero di vescovi occi- 
dentali allineati sulle posizioni di Costanzo, alcuni dei quali apparivano 
ben connotati in senso filoariano, imporre la condanna di Atanasio in 
vari concili svoltisi tra il 353 e il 356 (Arles, Milano, Bezièrs), proporre 
nel 357 a Sirmio una formula di fede molto aperta in senso filoatiano, 
fino a piegare, nel grande concilio di Rimini (359), nonostante una più 
fiera resistenza, la maggioranza antiariana a sottoscrivere la formula di 
fede anodina che abbiamo sopra ricordato (cf. sopra, p. 275). Ma la sosti- 
tuzione di Giuliano a Costanzo e poi la morte di questo segnarono la fine 
della sua politica centrista, e gli occidentali, lasciati da Valentiniano liberi 
di regolarsi senza ingerenze esterne, rapidamente tornarono in maggio- 
ranza alle posizioni nicene, non senza che alcuni centri importanti, 
soprattutto Milano e Sirmio, rimanessero a lungo in mano agli avversari. 
Comunque, intorno al 380 ariani e filoariani erano ridotti al silenzio in 
quasi tutto l'occidente, la cui tendenza nicena peraltro, come chiaritemo 
a suo tempo, non era perfettamente allineata con la dottrina antiariana 
che Basilio faceva trionfare in oriente: e questa discrasia avrebbe provo- 
cato equivoci e dissapori di non lieve entità. 

Tra i primi che in occidente si impegnarono contro l’arianesimo in 
ambito letterario ci fu il retore Mario Vittorino, trapiantato dall'Africa a 
Roma e qui convertitosi al cristianesimo in età matura, quando era già 
molto famoso, intorno al 355. Non sappiamo i motivi che spinsero alla 
conversione colui che della religione pagana, soprattutto quella miste- 
rica, era stato non solo praticante ma anche difensore. I suoi scritti cri- 
stiani ce lo dimostrano familiarizzato solo superficialmente con la Scrit- 
tura, soprattutto per quanto riguarda l’AT, ben poco al corrente dell’or- 
mai consolidata e consistente tradizione dottrinale quale si era venuta 
formando tra il II e il IV secolo, e di contro perfettamente versato nella 
filosofia neoplatonica. Si impegnò comunque in una serie di scritti antia- 
riani. Il decreto di Giuliano (362) che proibiva ai maestri cristiani l’inse- 
gnamento ne provocò l'allontanamento dalla scuola. Sappiamo da Ago- 
stino che nel 386 era già morto da qualche tempo. 
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La sua produzione letteraria si divide in due parti: prima della conver- 
sione scrisse molto di grammatica e di filosofia, traducendo anche scritti 
di Aristotele, Plotino e Porfitio. Dopo la conversione dettò una serie di 
scritti antiariani, che si presentano collegati con quelli di un ariano, di 
nome Candido, amico dell’autore: 1) lettera di Candido, con un’interpre- 
tazione, di taglio accentuatamente filosofico, della dottrina di Ario; 2) 
risposta di Mario Vittorino, con esposizione della dottrina cattolica, pre- 
sentata anch'essa in chiave filosofica perfettamente omologa a quella della 
lettera di Candido; 3) traduzione in latino della lettera che Ario aveva in- 
dirizzato al vescovo Alessandro per fargli conoscere la propria professione 
di fede (cf. sopra, p. 269) e che, a richiesta dell'amico, Candido gli fa reca- 
pitare; 4) risposta di Mario Vittorino con i tre libri adversus Arrium, cui è 
aggiunto il breve de hormousio recipiendo. Questo non altrimenti cono- 
sciuto Candido rivela tali affinità di pensiero ed espressione con Mario 
Vittorino che ormai si è imposta l'ipotesi secondo cui egli sarebbe una per- 
sona ficta, inventata da Mario Vittorino per presentare il contenzioso in 
discussione ab utraque parte, come usava nelle scuole di retorica. Quanto 
ai libri adversus Arrium, pur concepiti inizialmente in funzione del docu- 
mento di Ario, risentono del susseguirsi delle formule prodotte nelle 
sinodi degli anni 357-360: infatti Vittorino, che inizialmente combatte e 
confuta l’arianesimo radicale di Eunomio, poi confuta pure la dottrina 
omeousiana (cf. sopra, p. 276), considerata anch'essa, da buon occiden- 
tale, inaccettabile. La difesa della divinità dello Spirito Santo e certe pre- 
occupazioni sulla duplice natura di Cristo si collocano nel contesto degli 
incipienti dibattiti pneumatomaco e apollinarista (361-363). 

Nella tradizione manoscritta ai trattati in prosa fanno seguito tre inni 
di contenuto dottrinale e di struttura metrica approssimativa: notiamo 
qua e là metri giambici e cretici, ma non è possibile interpretare gli inni 
secondo le norme della metrica tradizionale, mentre si avverte una certa 
tendenza al parallelismo degli stichi, procedimento tipico della versifica- 
zione semitica. L'autore vi ha travasato e sintetizzato, non di rado con 
grande efficacia, gli esiti della sua riflessione filosofica sui dati della con- 
troversia ariana. 

Sia i trattati sia gli inni di Vittorino si specificano in modo evidente 
rispetto a quelli della coeva pubblicistica antiariana, non soltanto d’oc- 
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cidente ma anche d’oriente, per una fondamentale indipendenza dai 
moduli usuali con cui era portata avanti la riflessione dottrinale. Egli 
propone invece una lettura dei dati della controversia in chiave neopla- 
tonica, arrivando a una concezione globalmente trinitaria dei rapporti 
intradivini, là dove in quel tempo l’estensione del contenzioso allo Spi- 
rito Santo era ancora di là da venire. La Trinità cristiana viene assimilata 
alla triade neoplatonica esse vivere intellegere e interpretata come una 
doppia diade: il Figlio si distingue dal Padre come il movimento rispetto 
all’essere, e il movimento a sua volta si sdoppia in movimento rivolto 
verso l'esterno (vita = Cristo) e ritorno dall’esterno all’interno (sapientia 
= Spirito Santo), una dialettica tra stasi e movimento che nel terzo inno 
è presentata con terminologia completamente platonica: status progres- 
sio regressus. Questa concezione trinitaria implicava naturalmente l’unità 
della sostanza divina, perciò, con maggiore aderenza ai dati della contro- 
versia, l'affermazione dell’homoousios niceno, mentre l'articolazione 
interna a essa salvaguardava — almeno così pensava Mario Vittorino — la 
sussistenza personale di Padre, Figlio e Spirito Santo. Il complesso della 
riflessione trinitaria di Mario Vittorino si collocava, come abbiamo rile- 
vato, al di fuori della terminologia tecnica ormai generalizzata e del 
modo usuale di fare teologia: Girolamo ha definito i suoi libri molto 
oscuri, accessibili solo a pochi esperti, e in effetti non risulta che essi 
abbiano in qualche modo influito sugli altri protagonisti del dibattito di 
quegli anni. Perché ne fosse valorizzato qualche punto, bisognerà aspet- 
tare Agostino. 

Dopo il 362 Mario Vittorino volse il suo interesse all’esegesi, con una 
serie di Commentari alle lettere di Paolo: a noi sono giunti quelli su Efe- 
sini, Galati e Filippesi, ma da cenni qui contenuti sembra ricavarsi che 
abbia interpretato anche altre lettere. Egli è stato il primo a commentare 
Paolo in lingua latina, aprendo la strada a numerosi successivi esegeti: 
come per la riflessione trinitaria, anche per Paolo sembra che non si sia 
ispirato a fonti greche cristiane e che perciò abbia interpretato soltanto 
suo Marte. Pur se in questi commentari il filosofo neoplatonico è ben 
presente, vediamo all’opera soprattutto il grammatico, aduso a spiegare 
Virgilio e Cicerone. Ogni interpretazione analitica è preceduta da un’in- 
troduzione in cui sono esposti i motivi per cui Paolo aveva scritto quella 
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determinata lettera; segue il commento sistematico fondato su un’attenta 
lettura critica del testo, per la quale viene utilizzato più di un esemplare 
latino, con occasionale ricorso anche all’originale greco, e che introduce 
una spiegazione letterale. Dato il carattere del testo paolino, ciò non stu- 
pisce: anche Origene ne aveva dato un’interpretazione prevalentemente 
letterale. La spiegazione che Vittorino propone aderisce bene al senso 
del discorso di Paolo, con accentuazione degli spunti antigiudaici: si evi- 
denzia peraltro, in queste pagine, la scarsa conoscenza che egli aveva del- 
VAT e della sua interpretazione cristiana in lingua greca. Mario Vittorino 
insiste molto sul tema fondamentale della giustificazione per la fede, che 
è vista come dono della grazia divina. La svalutazione delle buone opere, 
il cui ricordo può farci illudere circa inesistenti nostri meriti, va com- 
presa alla luce dell’interpretazione platonizzante dell’opposizione pao- 
lina tra fede e opere come opposizione tra attività intellettuale/contem- 
plativa e attività pratica. 


5. ILARIO DI POITIERS 


Se con Mario Vittorino siamo rimasti, in sostanza, ai margini della 
controversia, con Ilario ci siamo proprio nel mezzo, perché la sua attività 
letteraria ebbe in massima parte lo scopo di appoggiare, con lo scritto, 
l’azione diretta prima a contrastare il predominio dei filoariani e poi a 
capeggiare la reazione antiariana. Non a caso tutto quanto sappiamo di 
sicuro circa la sua vita è in diretta relazione con la controversia: infatti 
gli spunti contenuti negli scritti circa la sua conversione dal paganesimo 
al cristianesimo e il precedente passare da una filosofia all’altra potreb- 
bero essere soltanto la ripresa di un topos ormai tradizionale. 

Facciamo la sua conoscenza alla sinodo di Bezièrs (356), in cui il vano tentativo 
di contrastare Saturnino di Arles, capoparte filoariano in Gallia, gli valse la deposi- 
zione e l’esilio in Frigia. Questo soggiorno forzato (356-361), durante il quale peral- 
tro, per motivi che ci sfuggono, egli poté giovarsi di una libertà di movimento usual- 
mente non permessa agli esiliati, fu fondamentale per la sua formazione non soltan- 


to dottrinale ma culturale in genere: in un senso, egli si giovò del contatto con 
ambienti omeousiani per mettere a fuoco la complessità del contrasto in atto in 
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oriente, di cui in occidente non si aveva idea; nell’altro, il contatto con gli scritti di 
Origene ne allargò l'orizzonte esegetico e lo familiarizzò con l’interpretazione pla- 
tonica della realtà mondana. Durante l’esilio Ilario rimase in contatto con i colleghi 
della Gallia e, in preparazione del concilio di Rimini, inviò loro il de sy#odis per rag- 
guagliarli sui reali termini del contrasto e fortificarli in vista dei prossimi decisivi 
eventi: non fu un caso che, in quei disperati giorni, i vescovi della Gallia furono i 
più decisi oppositori della minoranza filoariana e gli ultimi a capitolare, quando 
ormai erano rimasti del tutto isolati. Prese parte al concilio di Seleucia (359), omo- 
logo orientale di quello di Rimini, tra le file degli omeousiani, poi si trasferì a 
Costantinopoli per cercare, vanamente, il contraddittorio con Saturnino. Nel 361, 
ancora vivo Costanzo, tornò in Gallia, non sappiamo se autorizzato o no. Qui il 
potere era passato a Giuliano, e Ilario, ormai libero di agire, capeggiò il concilio di 
Parigi che segnò l’inizio della riscossa antiariana in occidente, all'insegna della 
moderazione riguardo alla riammissione nella chiesa cattolica dei tanti vescovi che 
si erano piegati all'avversario per costrizione o inerzia. Lo troviamo ancora nel 364 
a Milano, dove, insieme con Eusebio di Vercelli, cercò di costringere il locale vesco- 
vo Aussenzio, un filoariano «doc», ad abbandonare la sede: fu invece costretto lui 
ad allontanarsi da Milano. Dopo non ne sappiamo più nulla. Girolamo ne colloca 
la morte al 367. 


Prima dell'esilio Ilario compose un commentario in Mattbaeum, in 
complesso conciso, in cui i fatti narrati nel Vangelo vengono spiegati in 
modo piuttosto desultorio, ora succinto ora molto più diffuso. Il criterio 
ermeneutico è che le azioni e le parole del Cristo incarnato contengono 
un significato superiore che si sovrappone a quello letterale senza elimi- 
narlo o danneggiarlo. Siamo nell’ambito dell’esegesi allegorizzante e Ila- 
rio è al corrente dei procedimenti ermeneutici caratteristici di questa e 
della relativa terminologia: non si avvertono però punti di contatto col 
Commento a Matteo di Origene, sì che dobbiamo pensare che egli si sia 
edotto in materia per altra via, forse orale. L'interpretazione in complesso 
tende a enfatizzare il tema dell’inimicizia dei giudei verso Cristo, esten- 
dendola anche alla chiesa nascente, e rilevando soprattutto l’abolizione 
della vecchia economia della Legge e la predicazione del messaggio evan- 
gelico ai pagani. In questo commentario si avvertono, oltre ad afferma- 
zioni di tono materialista (corporeità dell'anima), svariati spunti dottri- 
nali di impostazione chiaramente antiariana, che dimostrano come già 
allora Ilario fosse in qualche modo al corrente dei punti essenziali del 
contrasto. 
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Coinvolto direttamente, ebbe modo di documentarsi meglio: al 
periodo di tempo intercorrente tra la condanna a Bezièrs e la partenza 
per l’esilio risalgono alcuni documenti relativi al concilio di Serdica 
(343) preceduti da una prefazione e seguiti da un commento e da 
un'esposizione dello svolgimento del concilio di Milano del 355. Parte di 
essi è stata pubblicata come opera a sé stante, sotto il titolo di Liber I ad 
Constantium. Si tratta piuttosto della prima parte di una raccolta di 
documenti, conosciuti prima come Fragrzenta historica e ora denominati 
Collectanea antiariana Parisina, di cui la seconda parte raccoglie docu- 
menti e commenti che riguardano il concilio di Rimini, e la terza lettere 
e documenti relativi agli anni dopo il 359, concernenti soprattutto i 
provvedimenti da adottare a carico dei vescovi firmatari della formula 
riminese e i contrasti intercorsi tra i capiparte filoariani Valente, Ursacio 
e Germinio. Secondo la ricostruzione e l’interpretazione oggi prevalenti 
di tutto questo materiale, ci troveremmo in presenza di tre serie di docu- 
menti stralciati da opere scritte da Ilario in momenti diversi contro 
Valente e Ursacio, connesse cioè col Liber adversus Valentem et Ursa- 
cium bistoriam Ariminensis et Seleucensis synodi continens, di cui ci parla 
Girolamo. Segnalata la fondamentale importanza della documentazione 
ai fini della nostra conoscenza di molti episodi capitali della controver- 
sia, va altresì rilevata la presenza nella raccolta di alcuni pezzi che diffi- 
cilmente potranno essere stati selezionati da Ilario: lo scambio epistolare 
tra Valente, Ursacio e Germinio è della fine del 366, e Ilario dovrebbe 
essere morto nel 367; la lettera di Eusebio di Vercelli a Gregorio di 
Elvira va considerata un falso. 

Ancora di carattere storico polemico, risalenti agli anni dell’esilio e 
dopo, contiamo tre scritti. Il Liber II ad Constantium è una supplica che 
Ilario, recatosi a Costantinopoli, indirizzò all'imperatore nel 359, dopo 
la conclusione del concilio di Rimini, pregandolo di autorizzarlo a un 
pubblico dibattito con Saturnino di Arles, da lui considerato responsa- 
bile della sua condanna a Bezièrs. Deluso nella richiesta, Ilario mise per 
scritto, nel contra Constantium, tutto ciò che pensava di Costanzo, non 
certo in senso positivo se l’imperatore è messo alla pari dei peggiori per- 
secutori — Nerone, Decio, Massimiano —, anche peggiore di loro, perché 
la sua persecuzione agisce più con l’ingannevole blandizia che con la vio- 
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lenza. Girolamo afferma che Ilario avrebbe scritto questo violento pam- 
phlet di ritorno dall'esilio, ma da alcuni dettagli risulta chiaro che, 
quando lo dettava, Ilario si trovava ancora in esilio. Si può pensare che 
l’opera sia stata pubblicizzata soltanto dopo il ritorno in Gallia: ma si 
abbia presente il precedente di Lucifero (cf. sotto, p. 463), che non 
aveva esitato a inviare direttamente a Costanzo i violentissimi libelli che 
aveva composto contro di lui. Nel 364, fallito miseramente il tentativo di 
defenestrare Aussenzio da Milano, Ilario sentì l’esigenza di giustificare la 
cattiva figura che aveva fatto e dette una versione degli avvenimenti tesa 
a mettere in evidenza la duplicità di Aussenzio, abile a mascherare sotto 
l’usbergo dell’anodina formula riminese quello che egli considera un 
atteggiamento dottrinale sostanzialmente ariano. 

Ilario affiancò la sua azione antiatiana, oltre che con scritti di carat- 
tere storico e di polemica contingente, anche e soprattutto con un’ap- 
profondita riflessione sui termini dottrinali della controversia, il cui esito 
più importante è costituito dal de triritate, in dodici libri. L'opera fu 
redatta per intero durante l’esilio, perché già all’inizio denota una sensi- 
bilità riguardo ai termini del dibattito trinitario che in occidente era 
molto difficile acquisire. Il titolo de trinitate è attestato solo a partire dal 
libro VI e l’opera è ricordata anche come de fide e adversus Arrianos 
libri. Forse in questa varietà è da ravvisare una qualche traccia della 
laboriosa composizione, di cui gli attuali libri II-III originariamente 
costituirono opera a sé stante, dettata nei primi tempi dell’esilio e dedi- 
cata a un’esposizione globale della fondamentale tematica concernente il 
rapporto tra Padre e Figlio e la condizione divina del Figlio. Successiva- 
mente Ilario cominciò una nuova opera dedicandosi alla dettagliata con- 
futazione della lettera dottrinale che Ario aveva inviato ad Alessandro: 
più o meno nello stesso tempo abbiamo visto Mario Vittorino interessato 
allo stesso testo, segno di una sua rinnovata attualità. Peraltro, Ilario si 
serve dell’esteriore puntello del testo ariano per sviluppare un’ampia 
argomentazione personale che abbraccia gli attuali libri IV-VII, e 
intende dimostrare: che l’AT già conosceva la presenza del Figlio, come 
Dio, accanto al Padre; che il NT ci fa conoscere il Figlio in quanto vero 
Figlio e Dio come il Padre: non però un secondo Dio ma un solo Dio 
insieme con lui. Dopo aver esposto la sua dottrina, Ilario si dedica, negli 
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attuali libri VITI-XII, alla confutazione dei principali punti della dottrina 
degli ariani e della loro interpretazione dei passi scritturistici più coin- 
volti nella disputa (1Cor 15,26; Pr 8,22; ecc.). 

Mentre attendeva alla stesura di questa seconda opera, in un 
momento non esattamente precisabile Ilario ha pensato bene di fonderla 
con quella precedente, corredando il tutto con l’attuale libro I, che in 
effetti serve di introduzione all’opera risultante dalla fusione delle due 
precedenti. L'esito complessivo ci ha dato una trattazione trinitaria di 
inusitate proporzioni che, rapportata alla situazione dottrinale degli anni 
60 del IV secolo, si colloca in posizione di eminenza anche rispetto alla 
riflessione degli orientali, ivi compresa quella di Atanasio. Al di là infatti 
della capacità di orientarsi con competenza tra tutti i tanti rivoli in cui 
ormai si articolava il dibattito tanto a lungo protratto nel tempo, Ilario 
dimostra di averne individuato esattamente il punto nevralgico nell’esi- 
genza di contemperare, nella rappresentazione di Dio, unità e pluralità. 
Forte infatti da una parte della familiarità con la tradizione occidentale 
di Tertulliano e Novaziano, e dall’altra dell’acquisizione degli esiti della 
riflessione omeousiana, egli avvertì l'insufficienza sia della rigida posi- 
zione nicena, incapace di articolare il rapporto tra Padre e Figlio in 
modo personale sì da sfuggire il monarchianismo sabelliano, sia della 
posizione omeousiana, non in grado di dare ragione del modo in cui le 
ipostasi distinte del Padre e del Figlio confluissero in un unico Dio. La 
dialettica unità di natura (= sostanza)/pluralità di persone (= ipostasi) è 
articolata da Ilario in modo da affermare un Dio unico ma non solitarius 
alla maniera di Sabellio, in cui la distinzione personale non implica la 
diversitas del Figlio rispetto al Padre, affermata da Ario. Il rapporto del 
Figlio col Padre è inteso da Ilario non come generica partecipazione a 
un’unica sostanza, così come tutti gli uomini partecipano della natura 
umana, ma come compenetrazione totale di essere-volere-agire, in cui 
solo il rapporto di origine — il Padre genera, il Figlio viene generato — 
distingue le due persone divine. Per l’ampiezza della trattazione, la com- 
petenza riguardo a tutti gli aspetti del dibattito, l'equilibrio della solu- 
zione proposta, il de trizitate rappresentò un quid novum nell’ambito 
delle lettere cristiane in occidente, e la sua proposta trinitaria costituì più 
che un'anticipazione degli esiti migliori della teologia dei Cappadoci. 
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Nei primi mesi del 359 Ilario interruppe la stesura del de trinitate per 
dettare il de syrodis, quale suo contributo alla preparazione dei prossimi 
concili di Rimini e di Seleucia. Egli ormai si era pienamente convinto del 
fuorviante semplicismo della posizione dottrinale degli occidentali, che 
consideravano ariana ogni affermazione che non implicasse l’accetta- 
zione dell’hormoousios niceno, non tenendo conto che molti orientali 
avevano in sospetto quel termine in quanto interpretabile in senso 
monarchiano: in oriente l’opposizione all’arianesimo più o meno radi- 
cale era in quegli anni rappresentata soprattutto dagli omeousiani, e col 
suo scritto Ilario intendeva spingere gli omousiani d’occidente e gli ome- 
ousiani d'oriente a fare fronte comune contro gli avversari, accanto- 
nando quanto dottrinalmente li separava gli uni dagli altri per valoriz- 
zare il molto che li accomunava. Nella prima parte dell’opera Ilario ana- 
lizza, a beneficio degli occidentali, le varie formule di fede che erano 
state pubblicate in oriente tra il 341 e il 357, e che quelli consideravano 
in blocco filoariane, al fine di dimostrare che tale era solo la formula sir- 
miese del 357 (blasphenzia Sirmiensis), mentre le altre — a parer suo — 
erano conciliabili con l’ortodossia nicena. Nella seconda parte dimostra 
agli orientali che ambedue i termini tanto contestati uno dagli uni e uno 
dagli altri, bomzousios e homoiousios, erano passibili di interpretazione 
sia ortodossa sia eterodossa, al fine di sollecitare una convergenza che, al 
di là dei termini, fosse fondata essenzialmente sul patrimonio concet- 
tuale comune a tutti gli antiariani. Il de syrodis è opera di rara intelli- 
genza teologica, tanto più in quanto l’autore, un occidentale, si era 
dovuto familiarizzare in tempi ristretti con un contenzioso dottrinale 
quanto mai complesso e confuso per l’intrecciarsi di tendenze e tradi- 
zioni diverse. Per poterla valutare esattamente, la si confronti coll’omo- 
nimo scritto di Atanasio. È vero che quest’ultimo fu dettato sotto l’im- 
pressione della sconfitta di Rimini, cioè in contingenza diversa, sul ver- 
sante non solo politico ma anche psicologico, rispetto alla situazione che 
si sperava non ancora compromessa da cui Ilario era stato sollecitato a 
scrivere: ma ciò nonostante non è possibile non tener conto dell’ostina- 
zione con cui Atanasio, fuorviato dalla passionalità e condizionato da 
una serie di inimicizie personali, continua ancora a misconoscere il signi- 
ficato decisivo dell’affermarsi, in campo antiariano, della presenza ome- 
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ousiana, che invece già qualche anno prima Ilario era stato capace di 
inquadrare e valutare perfettamente. Proprio a questa esatta valutazione 
della situazione orientale va fatto risalire, in sostanza, il successo del. 
l’azione antiariana che Ilario avrebbe capeggiato di lì a poco in occi- 
dente, mentre il distorto apprezzamento di Atanasio ne avrebbe provo- 
cato gli errori del 362-363 e la definitiva emarginazione, sia politica sia 
dottrinale, dal vivo della controversia. 

Agli ultimi anni della vita di Ilario si riportano due opere esegetiche, 
i Tractatus in Psalmos e il de mystertis. Della prima, che — come è giunta 
a noi — copre soltanto una parte del Salterio, in modo consecutivo dal Sal 
118 alla fine e con interpretazioni sparse per i salmi precedenti, Giro- 
lamo afferma che essa è stata composta a imitazione del commentario 
origeniano — derivavano da Origene anche i perduti Tractatus în Iob -, 
con aggiunte personali; e il confronto sia col poco che conosciamo del- 
l’interpretazione di Origene sia con altri autori che sappiamo tributari 
dell’ Alessandrino conferma il giudizio di Girolamo. Gli spunti personali 
si individuano soprattutto là dove Ilario fa osservazioni sul testo latino 
dei Salmi o introduce qualche considerazione di argomento dottrinale 
specificamente antiariano. La derivazione da Origene è quanto mai 
palese e diffusa: si insiste sull’oscurità della Scrittura che va rimossa 
soprattutto mediante il ricorso all’allegorizzazione; sul significato cristo- 
logico del Salterio; sull’interpretazione cristologica delle rubriche che 
accompagnano i singoli salmi. Origeniana è anche l’immagine che 
chiude il prologo: il libro dei Salmi è simile a una città in cui ci sono 
molte case, e le loro chiavi, una diversa dall’altra, sono ammonticchiate 
e tra loro confuse, sì che l'interprete deve cercare la chiave che si adatti 
a ogni casa, cioè il tema fondamentale, diverso da salmo a salmo, che ne 
consenta la retta interpretazione. All’ampiezza della parte superstite del 
commentario ai Salmi fa da contraltare l’essenzialità del de reystersis, 
ripartito in due libri, che tramandato da un solo manoscritto appare lar- 
gamente incompleto, soprattutto quanto al libro II. Nel prologo Ilario 
ripropone il tradizionale criterio che tutta la Scrittura espone il mistero 
di Cristo, il quale perciò va ricercato lungo l’intero arco dell’AT: sono 
sue prefigurazioni Noè, Melchisedek, Abramo, Isacco, Giacobbe, nel 
senso che i personaggi sono storici, ma i loro fatti sono stati voluti da Dio 
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soprattutto per prefigurare la futura realtà dell’incarnazione di Cristo. 
L'interpretazione della selezione di episodi che segue è ispirata a questo 
criterio, che sappiamo quanto fosse tradizionale: Adamo ed Eva sono 
simbolo di Cristo e della chiesa, Caino e Abele di giudei e cristiani, e così 
via. Nell’applicazione di certi criteri ermeneutici — simbolismo etimolo- 
gico, interpretazione della Scrittura con la Scrittura — appare evidente 
l’ispirazione origeniana. 

Di un Liber bymnorum che sappiamo composto da Ilario sono giunti 
a noi, largamente incompleti, soltanto tre inni: il loro contenuto abbonda 
di temi trinitari e soprattutto cristologici, con riferimento in particolare 
all’incarnazione; la metrica è quella della lirica classica, la forma è invo- 
luta, sì che non ci sorprende la maligna osservazione di Girolamo, fatta 
nel prologo del suo commento a Galati: Hilarius in bymnorum carmine 
Gallos indociles vocat. L’ambizione poetica di Ilario va spiegata come 
espressione anch'essa della sua evidente tendenza a esprimersi in forma 
adeguata all'importanza dei contenuti espressi, cioè elaborata a volte fino 
all’oscurità, che sappiamo essere la tendenza dominante nel classicismo 
latino del suo tempo. Peraltro, anche questi inni, stante il loro argomento, 
vanno ricondotti all'esperienza della controversia ariana. Sappiamo 
infatti che già Ario aveva fatto ricorso alla poesia per diffondere la sua 
dottrina, e così avevano fatto altri in quel contesto polemico: poco fa lo 
abbiamo riscontrato in Mario Vittorino. Rispetto all'iniziativa stretta- 
mente personale di quest’ultimo, Ilario ha tentato di dare ai suoi parti 
poetici una destinazione comunitaria, cioè l’introduzione nella liturgia 
della chiesa, dove fino allora si cantavano soltanto composizioni poetiche 
di provenienza scritturistica, soprattutto i Salmi. Ma gli inni di Ilario 
erano troppo elaborati e complicati, per la forma e, almeno per il primo 
dei tre, Ante saecula qui manes, anche pet il contenuto di tono fortemente 
dottrinale: di qui il cattivo esito dell’iniziativa. 

Per valutare adeguatamente l’opera letteraria di Ilario non si può pre- 
scindere dalla sua azione politica, tanto l’una e l’altra appaiono inestri- 
cabilmente connesse, e il punto focale da cui guardare al fine di tracciare 
un giudizio complessivo è l’esilio in oriente, che significò per lui ciò che 
avrebbe significato per Kant la lettura di Hume: grazie a esso infatti il 
velleitario provinciale si trovò da un momento all’altro sbalestrato in un 
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ambiente del tutto sconosciuto, a cominciare dalla lingua, dove ogni 
occidentale era considerato più o meno come un barbaro e dove tutto gli 
doveva riuscire attraente, sì, ma anche di difficile apprendimento. L'es- 
sersi infatti Ilario familiarizzato in breve tempo con i complessi e confusi 
termini del dibattito trinitario non va affatto considerata esperienza 
scontata e naturale: Lucifero è stato in esilio anche più a lungo di Ilario 
e ha continuato a capire ben poco di tutto quello che il collega stava 
allora perfettamente assimilando, e la critica che sappiamo avere egli 
mosso al de syrodis ilariano conferma la sua incapacità di capire. 

Va anche precisato che il contatto con l’oriente significò per Ilario 
non solo la comprensione dei termini reali della controversia ariana ma 
anche la conoscenza di Origene e, di conseguenza, la familiarizzazione 
col suo spiritualismo, oltre che con la sua prassi esegetica; e forse dob- 
biamo fare i conti anche con qualche altra fonte, dato che Ilario si dimo- 
stra, nel de trinitate, pienamente consapevole dell’infinità di Dio, un 
concetto certo non origeniano ma plotiniano, che per noi nell’oriente 
cristiano è attestato per la prima volta in Gregorio di Nissa, cioè dopo 
Ilario. Per tornare alla sua azione nel contesto della controversia ariana, 
merito di Ilario non fu soltanto di essersi reso conto della realtà politica 
e dottrinale dell’oriente, ma di averne saputo trarre frutto a fini sia dot- 
trinali sia politici: nel primo senso egli, valendosi anche della tradizione 
dottrinale latina sia pure a costo di una radicale rielaborazione, riuscì a 
spingersi molto oltre i limiti della riflessione omeousiana; nell’altro, la 
consapevolezza della complessità del contrasto, e perciò degli inevitabili 
compromessi personali che essa causava, lo convinse a ispirare alla 
moderazione e al buon senso i criteri, approvati nella sinodo parigina del 
361, per un rapido ritorno nelle file antiariane dei tanti vescovi che in 
occidente erano stati acquiescenti alla politica di Costanzo. I pochi anni 
compresi tra il 362 e il 364 furono gli unici in cui la leadership di Ilario, 
coadiuvato da Eusebio di Vercelli, assicurò l'armonia tra gli antiariani 
d’occidente e d’oriente. La sua precoce scomparsa lasciò in questo senso 
un vuoto che non sarebbe stato colmato: coloro infatti che si sarebbero 
poi assunti il compito che era stato di Ilario, i prizzis Ambrogio e 
Damaso, avrebbero ispirato la loro azione antiariana a una sostanziale 
incomprensione della realtà d’oriente, anche se avrebbero potuto gio- 
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varsi della collaborazione di Basilio, provocando così la reazione non 
solo antialessandrina ma anche, se non principalmente, antiromana e 
antioccidentale che sarebbe culminata nel concilio Costantinopolitano 
del 381. La perspicacia e la lungimiranza di Ilario rappresentarono un 
unicum nell’ambito della politica degli occidentali durante tutto l’arco 
della controversia ariana. 


6. AMBROGIO DI MILANO 


Nel 374 morì Aussenzio, che per ben diciotto anni aveva occupato la 
cattedra episcopale di Milano, respingendo vari tentativi da parte catto- 
lica di defenestrarlo, tra cui quello, già da noi ricordato, di Ilario ed 
Eusebio di Vercelli. Aussenzio infatti era di parte filoariana e la sua ade- 
sione alla formula di fede di Rimini (359) copriva probabilmente un 
atteggiamento molto più radicale. La reazione antiariana che si era avuta 
in occidente a partire dal 361 aveva avuto subito largo successo, sì che 
Aussenzio si era trovato ben presto isolato in una regione ormai riguada- 
gnata alla fede nicena, e questo spiega i tentativi di cui sopra. La loto ina- 
nità era dovuta al fatto che l’imperatore Valentiniano I aveva inaugurato 
una politica di non intervento nella controversia: a Milano di conse- 
guenza era stato favorito il mantenimento dello status quo ante, tanto più 
che Aussenzio aveva avuto tutto l’agio di circondarsi di una gerarchia 
presbiterale di sua fiducia e di ottenere anche un certo credito tra i 
fedeli. Questi peraltro erano in maggior parte di fede nicena e la pres- 
sione che esercitavano in vario modo le diocesi vicine, tutte in mano a 
vescovi niceni, era forte. Si spiega così la difficoltà di dare ad Aussenzio 
un successore e l'insorgere di disordini, cui dovette ovviare il governa- 
tore dell’Italia settentrionale, Ambrogio. La tradizione agiografica, pun- 
tualizzata nella biografia redatta dal segretario Paolino, secondo cui egli 
sarebbe stato proposto vescovo da ambedue le parti in contrasto che 
avevano apprezzato i suoi buoni uffici, va accettata soltanto per quanto 
concerne l’irregolarità della consacrazione, avvenuta il 7 dicembre, per- 
ché Ambrogio, che era ancora laico, nel giro di pochi giorni fu battez- 
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zato e percorse tutto l’ifer gerarchico in dispregio a una quantità di 
canoni, peraltro allora usualmente prevaricati, che vietavano tale proce- 
dura d’urgenza e soprattutto la consacrazione episcopale di un laico. Ma 
perché la scelta cadde proprio su Ambrogio? Va considerato che la desi- 
gnazione di un personaggio molto autorevole e super partes, che per di 
più ricopriva un’altissima carica amministrativa, riusciva particolar- 
mente gradita all'imperatore, che aveva tutto l’interesse a che il seggio 
episcopale di quella che era allora la capitale dell'impero d’occidente, e 
che era tanto divisa quanto a fede religiosa, fosse tenuto da una persona 
di sua fiducia. È chiaro perciò da quale parte sia stato proposto e impo- 
sto il nome di Ambrogio. 


Egli aveva, più o meno, 35 anni quando fu eletto. Proveniva da una famiglia di 
alta condizione, imparentata con la gens Aurelia, e dopo l’accurata istruzione scola- 
stica usuale per uno del suo ceto aveva rapidamente percorso tutti i gradi della pub- 
blica amministrazione, fino al governatorato dell’Italia settentrionale. Era, come tut- 
ta la sua famiglia, di fede nicena, tuttavia nei primi tempi dell’episcopato si mosse 
con grande prudenza, vuoi perché contornato da un presbiterio di prevalente fede 
filoariana vuoi perché Valentiniano non avrebbe gradito una sua decisa presa di posi- 
zione per una delle due parti in contrasto. Ma Valentiniano morì nel 375 e col suc- 
cessore, il di lui figlio Graziano, Ambrogio cominciò ad avere le mani più libere: 
l’oleografica tradizionale presentazione di un Ambrogio ispiratore della politica reli- 
giosa dell’imperatore deve peraltro essere ormai accantonata, a vantaggio di un rea- 
listico apprezzamento delle difficoltà in cui la sua incipiente politica antiariana ven- 
ne a imbattersi in un ambiente in cui le simpatie filoariane facevano capo addirittu- 
ra alla madre dell’imperatore, Giustina, per cui — come vedremo — egli fu costretto a 
difendersi a voce e per iscritto da critiche e accuse. Va però anche detto che Ambro- 
gio non solo era da sempre aduso a comandare e perciò non si faceva spaventare 
facilmente, ma soprattutto godeva di fortissime aderenze nell’ambiente dell’alta 
burocrazia da cui proveniva, sì che ben presto fu in grado di prendere le iniziative 
idonee a debellare le ultime resistenze ariane nell’Italia settentrionale e nell’Illirico. 
Già nel 376 circa, morto a Sirmio, capitale della Pannonia, il vescovo Germinio che 
era stato uno dei capiparte dell’arianesimo occidentale, Ambrogio si presentò in 
quella città, di simpatie decisamente filoariane, e vi impose, contro il volere dei fede- 
li e perciò con procedura quanto mai irregolare, Anemio, un niceno di sua fiducia: 
possiamo spiegare un tale successo soltanto ipotizzando il decisivo appoggio dei 
militari, di cui, a saper leggere, è anche traccia nel relativo racconto fatto da Paoli- 
no. Acquistata gradatamente la fiducia di Graziano, Ambrogio fu in grado di convo- 
care ad Aquileia, nel 381, un concilio di vescovi dell’Italia settentrionale, in cui Pal- 
ladio di Ratiaria, che allora era il principale esponente del declinante arianesimo 
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occidentale, fu messo sotto accusa, condannato e deposto. Morto Graziano, Ambro- 
gio riuscì ancora a rintuzzare un ritorno dell’arianesimo, favorito da Giustina che di 
fatto allora regnava in nome del giovane Valentiniano II. Meno felice fu invece l’esi- 
to della sua politica nei confronti dell’oriente, dove il gioco delle parti, molto più 
complicato — come sappiamo — che non in occidente, non fu mai compreso né da lui 
né da papa Damaso, col risultato di aggravare il dissidio religioso fra le due parti del- 
l'impero, quale fu rilevato soprattutto nel concilio di Costantinopoli del 381, 

L'attività antiariana fu ben lungi dall’esaurire l’operosità di Ambrogio, che sap- 
piamo essere stata notevole in campo pastorale e amministrativo: ricordiamo, oltre 
ad alcune delicate missioni ufficiali, l’azione diretta, in polemica col pagano Simma- 
co, a impedire il ristabilimento a Roma, nella curia, dell’altare della Vittoria (382- 
384) e gli interventi presso l’imperatore Teodosio. Nel 388 si adoperò per fargli revo- 
care l’ordine impartito al vescovo di Callinico, sull’Eufrate, di ricostruire la sinago- 
ga precedentemente distrutta dai cristiani, e nel 390 lo costrinse a pubblica peniten- 
za sotto minaccia di scomunica per la strage ordinata a Tessalonica a seguito di un 
tentativo di rivolta. Fu peraltro proprio Ambrogio a pronunciare nel 395 l’elogio 
funebre dell’imperatore. Morì il 4 aprile 397. 


Quando Ambrogio fu fatto vescovo, la sua cultura religiosa era a zero 
ed egli, che conosceva bene il greco, ovviò alla deficienza con una serie 
di letture che appaiono incentrate su Filone, Origene e anche Plotino. 
Quanto alla specifica informazione in merito ai termini dottrinali della 
controversia ariana, fu sua cura rendersi edotto dei prodotti più recenti 
della riflessione degli orientali, in particolare di Basilio e di Didimo. Ben 
presto si sentì pronto anche per l’attività letteraria e la esercitò a tutto 
campo, sia predicando sia dettando, con esiti più felici su tematiche 
morali, ma senza remore anche in campo dottrinale ed esegetico: la testi- 
monianza di Agostino ci documenta l’efficacia della sua predicazione e 
delle relative spiegazioni esegetiche. Saggiamente, là dove il tema da trat- 
tare, sia dottrinale sia esegetico, gli appariva molto specifico, ricorreva al 
sostegno di un’apposita fonte. Abbiamo già accennato, per la questione 
trinitaria, a Basilio e a Didimo: in effetti Ambrogio tra il 378 e il 380 
dettò il de fede, in cinque libri, i primi due nel 378 e gli ultimi tre nel 380. 
La travagliata composizione dell’opera va messa in relazione con l’occa- 
sione per la quale Ambrogio la compose, cioè al fine di replicare alle 
accuse che soprattutto Palladio di Ratiaria aveva avanzato tacciando di 
eresia la sua fede nicena: alla replica comprendente i primi due libri Pal- 
ladio replicò ancora e perciò Ambrogio avvertì l'opportunità dell’ulte- 
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riore continuazione degli altri tre libri. Successivamente, nel 381, a com- 
plemento del de fide, di argomento globalmente trinitario, Ambrogio 
dettò il de Spiritu Sancto, in tre libri, per trattare quello che ormai da vari 
anni era diventato in oriente il più significativo argomento dottrinale del 
dibattito e sul quale in latino non si poteva leggere alcunché di esau- 
riente, perché Ilario se ne era occupato ben poco e gli scritti antiariani 
di Mario Vittorino, a loro modo interessati anche a questo tema, sap- 
piamo che erano rimasti di fatto sconosciuti. Successivamente Ambrogio 
ebbe modo di far sentire la sua presenza anche in merito alla questione 
apollinarista, nonostante la marginalità dell'argomento in occidente, col 
de incarnationis dominicae sacramento, la cui precisione nell’affermare 
l’unità di divinità e umanità in Cristo e l’integrità di quest’ultima gli valse 
il raro privilegio della traduzione in greco, poi largamente utilizzata nei 
florilegi dottrinali. 

L'apprezzamento dell’opera dottrinale di Ambrogio è vario: l’opizio 
communis lo considera poco più che un volgarizzatore, in lingua latina, 
della coeva riflessione trinitaria d'oriente, ma non manca chi, anche 
molto di recente, ne ha affermato valore e significato. Per un’equilibrata 
valutazione si deve tener conto che, anche se si è mosso sulla scia di 
Basilio e di Didimo, Ambrogio è stato tutt'altro che un pedissequo ripe- 
titore, e soprattutto che anche solo il trasferire gli esiti di quella rifles- 
sione dal greco in latino poneva problemi non lievi, a causa degli equi- 
voci che potevano essere provocati dalla traduzione in latino di una ter- 
minologia tecnica che proprio allora, per opera di Basilio, era stata 
profondamente innovata. Certo è che la formula trinitaria basiliana, 
affermante un’ousi4 divina articolata in tre ipostasi distinte ed equipol- 
lenti per dignità e grado, è stata felicemente trasferita e adattata da 
Ambrogio in latino riprendendo la terminologia tertullianea poco prima 
riproposta da Ilario e altri: una sostanza articolata in tre persone. Va 
soprattutto segnalata la novità rappresentata dal de Spiritu Sancto, dato 
che sino ad allora mancava una trattazione organica, in lingua latina, su 
questo argomento, fatto invece segno in oriente di profonda riflessione 
da più di vent'anni: anche qui l’apporto personale di Ambrogio non è 
stato molto, ma per i motivi suddetti il significato teologico della sua 
opeta è stato notevole. 
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Ambrogio si è occupato volentieri di esegesi, soprattutto nella predi- 
cazione. Le sue numerose opere in massima parte derivano da raccolte 
organiche di omelie, successivamente rielaborate in vista della pubblica- 
zione ma non a tal punto da cancellare l'originaria destinazione: egli è, a 
nostra conoscenza, il primo esegeta in lingua latina che attesti l'usanza, 
praticata in oriente già al tempo di Origene, di predicare serie organiche 
di omelie in tempi ravvicinati. All’interpretazione del NT è dedicata sol- 
tanto un’opera, anche se di inusitata estensione, le Expositiones in 
Lucam, in dieci libri. Molte invece interpretano testi veterotestamentari: 
è una preferenza che riscontreremo in altri esegeti coevi, spiegabile con 
il desiderio di rendere familiare agli ascoltatori la parte della Scrittura 
meno conosciuta e tuttora oggetto di contestazione da parte dei mani- 
chei, come in passato lo era stata da parte di gnostici e marcioniti. A dif- 
ferenza delle Expositiones in Lucara, la produzione esegetica di Ambro- 
gio sull’AT si articola in una serie di brevi scritti, i primi dei quali si 
dispongono in modo da presentare l’interpretazione continua di buona 
parte della Genesi: Hexaezzeron, de paradiso, de Cain et Abel, de Abra- 
har, de Isaac et anima, de bono mortis, de fuga saeculi, de Iacob et vita 
beata, de Ioseph, de patriarchis; due opere sono dedicate all’interpreta- 
zione di alcuni salmi: Explanatio in duodecim psalmos Davidicos, Exposi- 
tio in psalmum CXVIII; altre trattano temi particolari: sia il de Helia et 
ieiunio che il de Nabuthae historia e il de Tobia si interessano a temi di 
carattere morale, soprattutto alla denuncia del cattivo uso della ric- 
chezza; il de interpellatione Iob et David e il de apologia prophetae David 
trattano della fragilità della condizione umana, con particolare riferi- 
mento al comportamento di Davide con Betsabea. 

In tutte queste ultime opere l’interesse esegetico è sovrastato da 
quello di carattere morale, e qui Ambrogio si trova a suo agio e sa muo- 
versi con originalità: quando invece la trattazione è esegetica in senso 
specifico, egli preferisce tenersi stretto a una fonte greca, con evidente 
preferenza per Filone e Origene e occasionali aperture verso Basilio 
(Hexaemeron) e Ippolito (de patriarchis). Anche se l'adeguamento alla 
fonte ha dato come esito, nell’Hex4erzeron, un’esegesi in netta preva- 
lenza letterale, l'evidente simpatia di Ambrogio, come era stato di Ilario 
ed era allora in occidente di quasi tutti gli altri esegeti, è per l’interpre- 
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tazione spirituale di tendenza allegorizzante, e questo spiega la prefe- 
renza accordata a Filone e a Origene. Di suo, per arricchire quanto deri- 
vava dalla fonte di turno, Ambrogio aggiunge l'apertura di carattere 
parenetico, l’ammonimento, la rampogna, la lezione di morale. Peraltro, 
come abbiamo già rilevato per gli scritti di argomento dottrinale, anche 
in questo caso si deve tenere nel debito conto un lavoro di adattamento 
che non è stato sempre agevole: là dove, per esempio, la fonte di Ambro- 
gio è stata un’opera di Filone (de Cain et Abel, de Noe, de Abrahara, ecc.) 
egli ha avuto a disposizione un’interpretazione allegorizzante di tipo psi- 
cologico-morale non specificamente cristiana, che egli ha sostanzial- 
mente riprodotto (Noè simbolo del giusto) ma anche arricchito con 
interpretazioni cristologiche quanto mai tradizionali: Isacco simbolo di 
Cristo, Rebecca simbolo della chiesa. L’influsso origeniano, avvertibile 
soprattutto nella spiegazione dei Salmi, è evidente anche nel frequente 
impiego del modulo interpretativo a tre livelli, cioè con sovrapposizione 
all’interpretazione letterale di quella spirituale (r2ystica), di significato 
cristologico o ecclesiale, e di quella morale (zz0ra/is), che può consistere 
sia in un insegnamento edificante tratto dalla lettera del testo biblico, sia 
in un’allegoria di tipo psicologico. Questo modulo interpretativo è 
all'opera anche nelle Expositiones in Lucam, con conseguente largo uso 
di procedimenti allegorici, rilevando chiaramente la derivazione da Ori- 
gene. Per quanto consta a noi, Ambrogio è stato il primo, in occidente, 
a definire, rispettivamente, mistico e morale i due livelli esegetici supe- 
riori, deducendo il primo termine da Origene, il secondo forse da 
Didimo. 

Analogo aderire a una fonte, questa volta latina, osserviamo nello 
scritto di argomento morale forse più noto di Ambrogio, il de officiis 
ministrorur, in tre libri (390 ca.), derivato da una raccolta di prediche e 
programmaticamente esemplato sul de officiis di Cicerone: stesso titolo, 
stesso numero di libri, stessa impostazione, e imitazione in una quantità 
di dettagli. Ma l’opera, che voleva essere un manuale a uso soprattutto, 
anche se non esclusivamente, dei chierici, evidentemente abbisognava di 
una radicale cristianizzazione: in questo adattamento Ambrogio è stato 
senza dubbio agevolato dal carattere stoico dell’argomentazione cicero- 
niana sull’utile e sull’onesto, facilmente trasferibile in ambito cristiano. 
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AI di là della sostituzione dell’AT all’antichità romana come fonte da cui 
attingere i tanti esempi previsti da Cicerone a corredo dell’argomenta- 
zione, la cristianizzazione della fonte risulta evidente soprattutto nella 
finalità che Ambrogio assegna all’agire dell’uomo, sostituendo all’ideale 
della virtù stoica la felicità eterna in Dio, e alla luce di questa prospettiva 
anche i doveri quotidiani assumono diversa fisionomia e consistenza. 

L'interesse ascetico di Ambrogio si è estrinsecato soprattutto intorno 
al tema della verginità. Già ai primi tempi dell’episcopato risale lo scritto 
più impegnativo in questo senso, il de virginibus in tre libri indirizzato 
alla sorella Marcellina, che si era consacrata alla vita ascetica. Ambrogio 
ha qui fatto uso, oltre che sicuramente del de babitu virginum di 
Cipriano, probabilmente della Lettera alle vergini di Atanasio (cf. sopra, 
p. 280). L'opera attesta da un lato l'espansione in occidente degli ideali 
ascetici ormai tanto diffusi nella cristianità orientale, dall’altro l’ostilità 
che questa forma di vita, anche quando non arrivava al radicalismo della 
scelta monastica ma veniva praticata in privato, incontrava fra gli stessi 
cristiani oltre che fra i pagani, in quanto incompatibile con l'ideale del- 
l'educazione classica: infatti subito dopo Ambrogio pubblicò il de virgi- 
nîtate, destinato a riaffermare l'ideale ascetico contro le obiezioni che 
l’opera precedente aveva sollevato. In seguito Ambrogio ebbe occasione 
di tornare su questo argomento da lui prediletto con il de institutione vir- 
ginis (391) e l’Exbortatio virginitatis (393). Un tema connesso è quello 
riguardante la vedovanza: nel de viduis (378 ca.) egli consiglia ai vedovi 
di ambo i sessi di non risposarsi. In tutti questi scritti va rilevato il tono 
moderato con cui Ambrogio propone l’ideale della vita verginale e asce- 
tica, senza cioè accompagnarlo con la denigrazione della vita coniugale 
alla quale in occasioni del genere sono soliti abbandonarsi scrittori meno 
controllati di Ambrogio, quali Tertulliano e Girolamo. 

In ambito disciplinare e sacramentale ricordiamo il de paenitentia 
(385 ca.), in due libri, in cui Ambrogio polemizza con i novaziani, ancora 
vitali a circa un secolo e mezzo dall’inizio dello scisma, sostenendo il 
diritto della chiesa di rimettere, a determinate condizioni penitenziali, 
ogni peccato. Ambrogio non era certo di manica larga, ma ormai la 
lunga incertezza riguardo alla remissione dei peccati postbattesimali si 
era risolta dovunque a favore della tendenza lassista, come voleva la 
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logica invincibile dei fatti in considerazione delle dimensioni sempre più 
ampie che dovunque acquistavano le comunità cristiane, sacrificando 
necessariamente la qualità a beneficio della quantità. Talvolta Ambrogio 
ha curato personalmente gli ultimi dettagli della preparazione al batte- 
simo dei catecumeni: oltre a un’Explanatio symboli ad initiandos, della 
cui autenticità sembra eccessivo dubitare, e al de sacrazento regeneratio- 
nis sive de philosophia, di cui leggiamo soltanto frammenti, vanno ricor- 
date due opere, ambedue risultanti dalla rielaborazione di omelie, che 
trattano il medesimo argomento - spiegazione in chiave scritturistica del 
battesimo e dell’eucaristia —, il de meystertis e il de sacramentis. Data 
l'identità tematica, la minore accuratezza formale della seconda opera ha 
fatto dubitare della sua autenticità, ma oggi prevale la fiducia nella pater- 
nità ambrosiana, spiegandosi quel carattere quale conseguenza di una 
minore rielaborazione del testo stenografico. 

Ci restano di Ambrogio alcune orazioni funebri. Due risalgono ai 
primi anni dell’episcopato e sono composte per la morte del fratello (ix 
excessu Satyrî); la prima fu pronunciata il giorno del funerale e l’altra 
sette giorni dopo. Sono largamente tributarie, nella struttura e nel tono, 
degli schemi tradizionali dell’eloquenza encomiastica e consolatoria, 
anche se poi sono state variamente rielaborate fino a diventare, la 
seconda, un vero e proprio trattato sulla risurrezione. Non vi mancano 
accenti commossi, che parimenti rileviamo, al di là dell’usuale ornamen- 
tazione retorica, anche nelle due orazioni ufficiali pronunciate per la 
morte di Valentiniano II (392) e di Teodosio (395) (de obitu Valentiniani, 
de obitu Theodosià). 

Di tono ben diverso, in quanto pertinente a una questione di dram- 
matica attualità, è il Serzzo contra Auxentium de basilicis tradendis: tra il 
385 e il 386 gli ariani, spalleggiati dall’imperatrice Giustina, fecero a 
Milano vari tentativi per poter ottenere una chiesa ove celebrare il loro 
culto; ma Ambrogio si oppose decisamente, fino a rinchiudersi in chiesa 
con i fedeli per impedire l’ingresso ai soldati, e infine come al solito la 
spuntò, data la poca decisione dei suoi avversari. Bisogna precisare che 
l’Aussenzio oggetto dell’orazione è un omonimo dell’Aussenzio da noi 
sopra citato: gli ariani avevano nominato questo secondo successore del 
primo a Milano in competizione con Ambrogio. Va ancora ricordato che 
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un letterato tanto aperto all’influsso della classicità, quale egli fu, non 
poteva mancare di predisporre la pubblicazione delle proprie lettere, in 
massima parte ufficiali o comunque dedicate a trattare temi dottrinali o 
esegetici, tutte redatte secondo le norme del genere, perciò in stile molto 
elaborato, a volte involuto fino all’oscurità. Ne ricordiamo in particolare 
la diciottesima, con cui Ambrogio rispose alla richiesta, avanzata nel 382 
da Simmaco, affinché l’imperatore Graziano facesse ristabilire nella 
curia l’altare della Vittoria che ne era stato rimosso. Simmaco aveva 
sostenuto che ogni religione era una strada per accedere alla divinità, la 
cui trascendenza non può essere avvicinata dall'uomo pet una sola via, e 
considerava il culto delle divinità pagane come atto di lealtà verso il glo- 
rioso passato di Roma. Alla concezione statica della storia del mondo e 
dell’uomo propria di Simmaco, che ravvisava l’optimzum nella condi- 
zione iniziale ed era perciò tutta ripiegata sul passato, Ambrogio oppone 
il dinamismo di una fede che vede il mondo in continuo progresso e si 
alimenta alla speranza della perfezione finale, a coronamento della 
vicenda iniziata con il peccato dell’uomo e condotta a buon fine dalla 
redenzione di Cristo. 

Un posto a parte nella produzione letteraria di Ambrogio spetta agli 
Hymni. Egli, come già Ilario, avvertì l’esigenza di affiancare, nella litur- 
gia, al canto di composizioni tratte dalla Scrittura altre composte ex zovo 
e perciò più rispondenti alle esigenze del culto comunitario, in quanto 
espressamente finalizzate a celebrarne specifici momenti. Forse a cono- 
scenza del fallimento di Ilario, preparò testi ben diversi da quelli dello 
sfortunato collega sia per contenuto sia per forma e colse un’occasione 
particolarmente adatta per lanciare questa sua iniziativa, cioè i dramma- 
tici momenti (386) in cui egli stava rinchiuso in chiesa insieme con i 
fedeli mentre i soldati presidiavano minacciosi le porte. Come che sia, 
l'iniziativa ebbe un successo clamoroso, sì che fu subito un fiorite di 
altre poesie composte a stretta imitazione di quelle del vescovo, prima a 
Milano ma presto anche altrove, col risultato che oggi è quanto mai dif- 
ficile discernere, nel vasto pelago degli inni detti genericamente ambro- 
siani, l'eredità genuina di Ambrogio. 

La testimonianza di Agostino, che risiedeva a Milano proprio nei 
giorni del lancio dell’iniziativa, garantisce l’autenticità di quattro inni: 
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Aeterne rerum conditor, lam surgit hora tertia, Deus creator omnium, Veni 
redemptor gentium. Autentico va considerato il Grates tibi, Iesu, novas, 
che celebra il ritrovamento casuale dei corpi dei martiri milanesi Gerva- 
sio e Protasio, verificatosi opportunamente proprio nel momento del più 
aspro contrasto con gli ariani; fin troppo opportunamente, malignò 
qualcuno osservando con quanta abilità Ambrogio seppe sfruttare a suo 
vantaggio la «provvidenziale» scoperta. Affinità di lingua e stile e soprat- 
tutto nell’applicazione dello stesso modulo compositivo inducono a 
riportare ad Ambrogio, con buon margine di sicurezza, qualche altro 
inno: Splendor paternae gloriae, Aeterna Christi munera, ecc. Il metro 
canonico di tutti gli inni ambrosiani è il dimetro giambico in strofe tetra- 
stiche; il numero delle strofe è di norma otto (ma la strofe iniziale del 
Veni redemptor fu quasi certamente aggiunta in un secondo tempo pro- 
prio per atrivare al numero canonico di otto), le licenze prosodiche negli 
inni autentici sono rare. L'argomento, sia degli inni autentici sia degli 
ambrosiani più antichi, è finalizzato alle esigenze dell’officiatura litur- 
gica: inni destinati alle varie ore di preghiera della giornata, inni per 
festività religiose, inni in onore di martiri e santi. Quelli autentici presen- 
tano: struttura semplice ma ben studiata, in un sottile intreccio tra verso 
e verso di corrispondenze e di variazioni; assenza di concetti astratti e 
preferenza per immagini concrete e familiari all'ascoltatore; simbolismo 
semplice e chiaro: luce simbolo di Dio, notte simbolo del peccato, ecc. 
L'elemento dottrinale è introdotto con discrezione, a preferenza nella 
dossologia finale, e comunque limitato a concetti molto generali e cono- 
sciuti: unità e trinità di Dio, divinità e umanità di Cristo. Felicità di 
invenzione, sincerità di ispirazione, sapienza costruttiva danno ad alcuni 
di questi inni uno spessore poetico superiore alla media, tutt'altro che 
esaltante, della coeva poesia cristiana in lingua latina: nel complesso la 
loro fortuna fu più che meritata. 

Girolamo, che non amava Ambrogio, una volta ne definì lo stile 
molle nitidum flaccidum atque formosum, una caratterizzazione che 
coglie, in negativo, l’impressione che si prova certe volte a leggere una 
prosa che vuole riuscire classicheggiante alla maniera di Cicerone. Ma 
allora in questo caso dobbiamo ammettere che lo stile non è l’uomo, per- 
ché niente di r0//e né di flaccidum si riscontra nel carattere di colui che 
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fu, per nascita, vocazione e preparazione, uomo di potere e il potere 
seppe esercitare con la necessaria durezza: indispensabile premessa al 
successo della sua politica ecclesiastica. Il buon esito della sua azione, 
coniugandosi con una produzione letteraria di ineguale valore ma in 
complesso di tutto rispetto, fece di lui, insieme con Cipriano, il modello 
del vescovo nella chiesa di lingua latina. Gli fu coevo papa Damaso, un 
deciso assertore del primato del vescovo di Roma: eppure di fronte 
all’autorevolezza del vescovo milanese anch'egli venne spesso relegato in 
secondo piano, e di fatto Ambrogio fu in occidente il primo e più impot- 
tante referente ecclesiastico dell’imperatore. Abbiamo già rilevato i risul- 
tati in complesso positivi dell'attività antiariana da lui capeggiata in Ita- 
lia e nell’Illirico, e quelli negativi nel rapporto con la chiesa d’oriente. 
Nella valutazione della sua attività politica va segnalato soprattutto l’at- 
teggiamento di indipendenza nei confronti del potere imperiale, tradu- 
cibile a livello di teoria in una concezione del rapporto tra chiesa e 
impero che, a differenza del modello eusebiano, collocava l’imperatore 
nella chiesa e non al di sopra di essa. È evidente che la stessa possibilità 
di formulare la programmatica proposta di una collaborazione tra 
impero e chiesa a livello paritetico dipendeva in massimo grado dalla 
situazione politica generale, in occidente talmente deteriorata da inde- 
bolire sensibilmente il prestigio stesso dell’imperatore: è però altrettanto 
evidente che soltanto una personalità autoritaria e autorevole come 
quella di Ambrogio era in grado di proporre un simile programma in 
modo che non apparisse soltanto velleitario. Il dilagare dei barbari 
avrebbe ben presto vanificato il sogno di Ambrogio, ma la forza con cui 
egli aveva affermato i diritti della chiesa di fronte all'impero non sarebbe 
stata dimenticata. 


7 SCRITTORI MINORI 
COINVOLTI NELLA CONTROVERSIA ARIANA 


Una nutrita schiera di secundae partes di pieno rispetto fa corona alle 
tre personalità letterarie che abbiamo presentato (Mario Vittorino, Ila- 
rio, Ambrogio), a significare il felice momento culturale che, innescato 
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dall’esigenza di confrontarsi col problema ariano, continuò ancora per 
alcuni decenni segnando lo zenit della fioritura delle lettere cristiane in 
lingua latina. 


Basterà solo accennare a Febadio di Agen, il più autorevole esponente del parti- 
to antiariano in Gallia in assenza di Ilario, autore di un contre Arriaros in cui confu- 
ta la professione di fede filoariana pubblicata a Sirmio nel 357. Egli propone la dot- 
trina della sostanza divina articolata in tre persone in senso sia antiariano sia antimo- 
narchiano, ispirandosi alla lontana all’adversus Praxean di Tertulliano, ma debita- 
mente, e perciò profondamente, adattato alla problematica attuale. 

Di Eusebio, vescovo di Vercelli, esiliato in oriente a seguito del suo atteggiamen- 
to antiariano al concilio di Milano (355), collaboratore di Atanasio al concilio di 
Alessandria del 362 e poi di Ilario per la ripresa del nicenismo in occidente, perdu- 
ta la sua traduzione del Comentario ai Salmi di Eusebio di Cesarea, possediamo 
soltanto tre lettere: una annuncia all’imperatore il suo arrivo al concilio di Milano, 
una, indirizzata a Gregorio di Elvira, è probabilmente da considerare un falso dei 
luciferiani (cf. sotto, p. 466), mentre è molto importante sotto l’aspetto storico e 
anche esistenziale un’altra, molto lunga, indirizzata dall’esilio in Palestina ai lontani 
fedeli vercellesi. Ricordiamo Eusebio di Vercelli soprattutto in ragione della recente 
e del tutto infondata attribuzione a lui di un ampio de triritate, tramandato sotto il 
nome di Atanasio, anch'esso probabilmente da considerare opera dei luciferiani (cf. 
sopra, p. 466). 

In occasionale contatto con Ilario ed Eusebio fu, tra il 361 e il 362, Eracliano, un 
laico di Sirmio di fede nicena e perciò tratto in arresto nel 366 come perturbatore 
della quiete pubblica, data la prevalente fede ariana della città, di cui era vescovo 
Germinio (cf. sopra, p. 444). L'anonima A/tercatio Heracliani laici cum Germinio epi- 
scopo Sirmiensi ci presenta il resoconto di una pubblica discussione tra Germinio, 
coadiuvato da alcuni suoi presbiteri, ed Eracliano. Il testo appare un po’ rimaneggia- 
to al fine di esaltare il coraggio e la vis dialettica di Eracliano, che mette a tacere gli 
avversari: si rifà comunque a una discussione realmente avvenuta, ed è interessante 
sia per verificare l'atteggiamento di Germinio, in quegli anni piuttosto movimenta- 
to, sia per avere un’idea del tono che il dibattito trinitario poteva allora assumere a 
livelli di cultura non elevati, qual è quello che evidenzia Eracliano. 


Letterariamente più consistente si presenta la figura di Lucifero, 
vescovo di Cagliari, rappresentante di papa Liberio al concilio di Milano 
del 355 ed esiliato insieme con Eusebio di Vercelli, ma in sedi ogni volta 
diverse, in Siria, Palestina, Egitto. Tornato in libertà alla morte di Co- 
stanzo, nel 362, invece di partecipare con Eusebio al concilio di Alessan- 
dria si recò ad Antiochia dove, come sappiamo, la comunità antiariana 
era divisa, e con atteggiamento poco responsabile contribuì ad accen- 
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tuare la discordia. Tornato subito dopo in occidente, non ci ha dato più 
notizia di sé. Niceno intransigente, durante il forzato soggiorno in 
oriente, a differenza di Ilario, non seppe rendersi conto della comples- 
sità dottrinale e politica che là aveva assunto la controversia e restò 
arroccato sulla semplicistica identificazione dell’ortodossia antiariana 
con la fede nicena e la difesa di Atanasio; fermo su questa posizione cri- 
ticò anche il de syrodis di Ilario. Durante l’esilio dettò cinque brevi 
scritti: de non conveniendo cum haereticis, de regibus apostaticis, de san- 
cto Athanasio, de non parcendo in deum delinquentibus, Moriendum esse 
pro dei filio. I titoli sono diversi, ma il contenuto di fondo, al di là delle 
ovvie variazioni, è monocorde nel continuo iterare l’invettiva contro gli 
ariani e soprattutto contro l’imperatore, il più autentico fautore dell’ere- 
sia. Fu cura di Lucifero far pervenire a Costanzo le sue invettive, ma non 
consta che questi abbia preso particolari provvedimenti a suo danno, 
mandando forse delusa la sua brama di martirio che emerge chiara nel- 
l'ultimo dei Zibelli. Essi sono elaborati sulla base di uno stesso cliché, 
vale a dire il ricorso sistematico alla Scrittura come elemento dimostra- 
tivo e probante delle tesi sostenute nei singoli libri, in misura molto 
superiore a quanto usualmente non si facesse e soprattutto senza preoc- 
cuparsi di inserire le numerosissime citazioni nella linea di un vero 
discorso organico. Non si pensi, peraltro, a un rapporto solo esteriore di 
Lucifero col testo sacro: tutt'altro, ché invece nella sua pagina si avverte 
la totale identificazione tra la situazione storica vissuta dall’autore e 
quella narrata nei libri sacri: Lucifero si sente profeta, ispirato, nelle 
minacce e nelle invettive, come lo erano stati Mosè ed Elia, così come in 
Costanzo rivivono Roboamo, Achab e tanti altri cattivi sovrani dell’an- 
tico Israele. A un carattere tanto facile all’esaltazione si potevano richie- 
dere i sacrifici più grandi in difesa della fede nicena, non un pacato e 
meditato apprezzamento dei complicati termini del dibattito trinitario di 
allora: nei suoi testi si leggono, continuamente ricorrenti, formule di 
stampo niceno assolutamente stereotipate, ma neppure l’ombra di un 
discorso fornito di un anche minimo spessore dottrinale; siamo agli anti- 
podi di Ilario, il cui atteggiamento Lucifero appunto non gradì. 

In minor grado dell’Italia e della Gallia, anche la Spagna fu coinvolta 
nella controversia. Negli anni 50 la fece da padrone Potamio, vescovo di 
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Lisbona, aduso a passare disinvoltamente da un partito all’altro a 
seconda della direzione del vento. Del poco che di lui conosciamo, il de 
Lazaro e il de martyrio Esaiae prophetae sono due brevi composizioni di 
carattere omiletico, dedicate all’illustrazione del famoso episodio evan- 
gelico e del supposto martirio del profeta Isaia. L'interesse dell’autore 
non è tanto per l’interpretazione dei due episodi, in chiave o letterale o 
allegorica, quanto meramente descrittivo, teso a presentare all’atten- 
zione degli ascoltatori e dei lettori i due episodi in maniera vivida, con 
tendenza a forzare al massimo il tono, perciò con insistita compiacenza 
sui dettagli più macabri e repellenti (il fetore che emana dal corpo di 
Lazzaro, lo stridore della sega che divide in due Isaia) e sempre con pre- 
dilezioni per le tinte forti: uno stile barocco, spagnolesco ante litteram. 
La stessa singolarità di stile si avverte nell’Epistula ad Athanasium e nel- 
l’Epistula de substantia, per quanto consente l’argomento di carattere 
polemico e dottrinale: la difesa di Atanasio si accompagna a un serio ten- 
tativo di chiarificazione della dialettica unità di sostanza/distinzione 
delle persone, in cui viene affermata l’identità del Padre e del Figlio, nel 
senso di una compenetrazione totale e reciproca. Siamo, come si vede, 
ben lontani dalla formula sirmiese del 357, la cui sottoscrizione segnò il 
passaggio al partito filoariano di Potamio, che in questa veste partecipò 
al concilio di Rimini del 359. Si è perciò pensato che Potamio avesse 
redatto le due lettere prima del voltafaccia del 357: non mancano però 
consistenti argomenti che spingono a collocare l’Epistula de substantia 
dopo il concilio di Rimini, dal che sembrerebbe ricavarsi che Potamio, 
all’inizio della reazione antiariana in occidente (361), abbia pensato bene 
di fare un altro giro di valzer e tornare nelle file nicene che aveva abban- 
donato nel 357. 

Grande nemico di Potamio fu Gregorio, vescovo di Elvira nella Spa- 
gna Betica già al tempo del concilio di Rimini, e ancora attivo all’inizio 
del V secolo. Fu di tendenza nicena intransigente, sì che, a vedere che 
tanti vescovi sottoscrittori della formula riminese erano stati riaccolti 
nelle file ortodosse senza alcuna particolare sanzione, aderì allo scisma 
luciferiano, operato appunto, pur senza evidente collegamento con 
Lucifero, da niceni intransigenti sia d’oriente che d’occidente i quali non 
avevano approvato la politica moderata, ispirata da Ilario e Atanasio, che 
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pure aveva permesso dopo la morte di Costanzo il rapido rifiorire delle 
fortune antiariane. Intorno al 380 Gregorio era il leader degli scismatici, 
cui gli avversari dettero in occidente il nome di luciferiani. Fino ad 
alcuni decenni fa di Gregorio si conosceva soltanto un breve de fide, 
dedicato alla confutazione della formula riminese e alla difesa dell’hormo- 
oustos niceno, dal cui prologo apprendiamo che la prima redazione dello 
scritto, criticata a causa di qualche tratto avvertito come monarchiano, 
era stata rielaborata qualche anno dopo. Ambedue le redazioni per vie 
diverse sono giunte a noi. Successivamente sono stati riportati con sicu- 
rezza a Gregorio alcuni scritti di contenuto esegetico: ricordiamo, oltre 
a testi minori (de arca Noe, ecc.), due di più ampio respiro, i Tractatus de 
libris sanctarum scripturarum e i Tractatus in Cantica canticorum, ambe- 
due di origine omiletica (tractatus usualmente indica appunto, nel latino 
dei cristiani, l’omelia). I Tractatus scripturarum, pubblicati nel 1900 con 
l’erronea attribuzione a Origene (Tractatus Origenis), sono una raccolta 
di venti omelie, l’ultima delle quali è dedicata all’interpretazione di un 
passo degli Atti degli apostoli mentre tutte le precedenti hanno per 
oggetto passi veterotestamentari, disposti in ordine, dalla Genesi a Zac- 
caria, a testimonianza della preferenza degli esegeti occidentali per testi 
tratti dall’AT in vista della predicazione omiletica. Gregorio sa distin- 
guere il senso letterale, la profezia e la prefigurazione simbolica, con evi- 
dente preferenza per l’interpretazione allegorica di contenuto tradizio- 
nalmente tipologico (il patriarca Giuseppe figura di Cristo, ecc.). Lo 
stesso tipo di interpretazione è proposto nei Tractatus in Cantica cantico- 
rum, con applicazione sistematica della simbologia sposo = Cristo, sposa 
= chiesa, senza tener conto dell’ulteriore simbologia, di ascendenza ori- 
geniana, che ravvisava nella sposa il simbolo dell'anima cristiana. In 
effetti Gregorio, che certamente ha conosciuto alcune delle omelie di 
Origene nella traduzione di Rufino, ne ha saputo filtrare l’influsso tra- 
mite quello della tradizione asiatica (Ireneo), spesso con esiti personali. 

I luciferiani erano di frequente oggetto di persecuzione anche vio- 
lenta da parte dei loro avversari di parte cattolica. Perciò nel 384 i pre- 
sbiteri luciferiani di Roma Faustino e Marcellino indirizzarono all’impe- 
ratore Teodosio una petizione, definita comunemente Libellus precum, 
in cui presentavano con dovizia di dettagli le violenze subite e richiede- 
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vano l'intervento dell’imperatore, che in effetti assicurò loro piena 
libertà di professare la loro fede. Nonostante qualche tratto di colore 
agiografico, questo scritto è fonte primaria per la conoscenza dello sci- 
sma. Di Faustino conosciamo anche un de trinitate, più o meno coevo 
dell’altro scritto, che presenta sinteticamente la posizione cattolica in 
argomento, quale si era venuta progressivamente precisando e arric- 
chendo in occidente: il suo discorso utilizza soprattutto scritti di Grego- 
rio di Elvira, Ilario e Ambrogio, perciò manca di originalità, ma è svolto 
con competenza e chiarezza, nonostante il rigido tecnicismo della tratta- 
zione: la perspicuità è un carattere che si avverte in molta della lettera- 
tura minore ariana e antiariana in lingua sia greca sia latina, a riprova del 
livello mediamente alto raggiunto dalla riflessione dottrinale di ambedue 
le parti in contrasto. A completamento di questo breve cenno sulla pro- 
duzione letteraria di impronta luciferiana, va aggiunto che gli scismatici 
cercarono di accreditare l'autorità della loro parte ricorrendo ad alcuni 
falsi: tali infatti vanno considerate sia una lettera in cui Eusebio di Ver- 
celli loda l’atteggiamento antiariano di Gregorio di Elvira (cf. sopra, p. 
462) sia due, conosciute soltanto in redazione latina, nelle quali Atana- 
sio esalta la fermezza di Lucifero, che fu il modello al quale i luciferiani 
ispirarono la loro condotta. Ancora sotto il nome di Atanasio (cf. sopra, 
p. 462) essi diffusero il de trinitate, di cui abbiamo fatto cenno anche a 
proposito dell’erronea attribuzione moderna a Eusebio di Vercelli. 


8. PERSONALITÀ LETTERARIE 
FRA LA SECONDA META DEL IV 
E GLI INIZI DEL V SECOLO 


Passiamo a trattare brevemente di alcuni autori più o meno coevi di 
Ambrogio o di poco posteriori, attivi cioè in anni in cui il pericolo ariano 
appariva ormai in massima parte rimosso o comunque non li interessava 
in modo preminente, almeno sotto l’aspetto letterario. Questa ultima 
precisazione si adatta bene a Filastrio, che a Milano cercò senza esito di 
contrastare l’azione di Aussenzio e nel 381 fu tra i partecipanti, in qua- 
lità di vescovo di Brescia, al concilio antiariano di Aquileia, ma il cui 
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unico scritto Diversarurz baereseon liber è di argomento ben più com- 
prensivo, tipico del genere della letteratura eresiologica, qualche anno 
prima riattualizzata dal Parzarion di Epifanio, Di qui e dall’adversus hae- 
reses di Ireneo, Filastrio ha tratto in gran parte la materia della sua trat- 
tazione, che si articola in brevi e superficiali descrizioni di più di 150 ere- 
sie. Infatti, dilatando la tendenza già evidente nell’ Autore dell’E/erxchos 
e poi in Epifanio, Filastrio colloca nel novero delle eresie anche dottrine 
giudaiche e greche, e per di più considera eretici anche i protagonisti di 
questo o quell’episodio veterotestamentario e gli autori di scritti recenti 
non di suo gusto. In complesso va sottoscritta la valutazione poco lusin- 
ghiera che di Filastrio dette Agostino. 

Qualche anno dopo il 390 a succedere a Filastrio sulla cattedra epi- 
scopale di Brescia fu designato Gaudenzio. Ebbe fama di buon predica- 
tore, che è confermata da quanto della sua attività omiletica è giunto a 
noi, ventun omelie di cui ben dieci di argomento pasquale, che in larga 
misura ripropongono la tradizionale interpretazione della Pasqua 
ebraica quale prefigurazione della Pasqua cristiana e dei riti con essa 
connessi; le altre sono invece degli argomenti più svariati. Gaudenzio, 
senza riuscire originale in alcun campo, dimostra di stare sempre a suo 
agio, sia che tratti di esegesi, sia che enunci la dottrina trinitaria in pole- 
mica con gli ariani, sia che proponga aperture di carattere disciplinare e 
morale. Anche la forma, semplice e chiara, evidenzia la buona prepara- 
zione scolastica del nostro autore, lodevole esemplare di vescovo quale 
allora lo richiedevano i compiti affidati al suo ufficio, non soltanto pasto- 
rali ma anche politici e di rappresentanza. 

Di Zenone, ottavo vescovo di Verona, di certo sappiamo soltanto che 
morì intorno al 380. Di lui è stata tramandata una raccolta di omelie, 
ripartita in due libri di ineguale lunghezza, il primo comprendente 62 
testi, il secondo 30. Delle omelie soltanto una trentina sono complete o 
comunque sviluppate in modo abbastanza organico, le altre sono 
abbozzi, riassunti, frammenti: è chiaro che la raccolta è stata formata 
dopo la morte del predicatore, mettendo insieme tutto quello che di lui 
si poteva rinvenire. I temi sono vati: la maggior parte è dedicata ad argo- 
menti esegetici, alcune omelie riguardano temi battesimali e pasquali, 
altre ancora argomenti di carattere morale, peraltro con frequente 
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ricorso, queste ultime, a esemplificazione tratta dall’AT: Giuseppe e 
Susanna sono esempi di pudicizia, Daniele, Giona e Pietro di timor di 
Dio ecc. È appunto l’AT, come abbiamo già rilevato altrove, a offrire 
materia per la massima parte delle omelie esegetiche, che vengono inter- 
pretate secondo la tradizionale tipologia cristologica: anche Giobbe è 
figura di Cristo, piuttosto che del giusto provato dalla tentazione, che è 
interpretazione più usuale. Non infrequenti spunti di carattere dottri- 
nale evidenziano un autore ben aggiornato sulla problematica sia trinita- 
ria sia cristologica in senso stretto. Un’omelia dedicata alla celebrazione 
del martire africano Arcadio, dato il tono ampiamente leggendario con 
cui è descritta la passione del martire, testimonia che già intorno al 350 
la tradizione genuina relativa ai martiri si veniva snaturando, per lasciare 
il passo a toni ed episodi di sapore romanzesco, caratteristici di tanti Atti 
dei martiri del tipo delle cosiddette «Passioni epiche» (cf. p. 525). L'ori- 
gine africana del martire e reminiscenze di scrittori africani, quali Tertul- 
liano e Lattanzio, che si avvertono nella prosa di Zenone hanno fatto 
pensare a lui come originario dell’Africa, ma è conclusione del tutto ipo- 
tetica e la conoscenza, da parte sua, di quegli scrittori sta solo a indicare 
un buon corredo di letture, così come il suo modo di scrivere dà a vedere 
una buona preparazione scolastica. 

L'ambiente cristiano di Roma, letterariamente così torpido, dopo un 
sonno di più di un secolo si risvegliò momentaneamente al tempo di 
papa Damaso (366-384) per darci, col cosiddetto Azzbrosiaster, un 
importante Commentarius in epistulas Paulinas, che sembrerebbe essere 
stato revisionato più volte dallo stesso autore. Il suo strano nome deriva 
da Erasmo, che rilevò l’insostenibilità dell’attribuzione volgata del- 
l’opera ad Ambrogio, e tuttora l’autore viene così designato nell’impos- 
sibilità di identificarlo con un personaggio romano di questa epoca tra i 
tanti più o meno conosciuti. L'interpretazione del testo paolino è prece- 
duta, lettera per lettera, da un’introduzione che, come quelle di Teodoro 
di Mopsuestia (cf. sopra, p.366), presenta la comunità cui Paolo di volta 
in volta si rivolge e sintetizza il senso della lettera, ed è svolta in modo 
rigorosamente letterale, come abbiamo già rilevato in Mario Vittorino e 
come, del resto, è prassi usuale per il testo paolino. L'Ambrostaster 
appare molto interessato alla problematica della giustificazione per fede 
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in una prospettiva che abbraccia anche giudei e pagani e che mira 
soprattutto a salvaguardare, in polemica con i manichei, il libero arbitrio 
dell’uomo, intendendo la predestinazione di cui parla Paolo nel senso di 
prescienza da parte di Dio. Agostino, che dimostra di aver letto con 
attenzione quest'opera, pur battendo tutt'altra via ne potrebbe essere 
stato influenzato per qualche dettaglio. 

In effetti l’ambiente romano a cavallo tra gli ultimi anni del IV secolo 
e i primi del V si interessò particolarmente a Paolo, evidentemente in 
funzione degli interessi ascetici diffusi negli ambienti colti della comu- 
nità cristiana: ne fanno fede, come specificheremo meglio in seguito, gli 
scritti in proposito di Rufino, Pelagio, Agostino stesso e altri ancora. 
Quanto al nostro Arzbrosiaster, affinità di scrittura con i commentari 
paolini hanno permesso di attribuirgli con sicurezza le ps. agostiniane 
Quaestiones Veteris et Novi Testamenti: si tratta di una raccolta inorga- 
nica di testi di vario argomento, dimensioni e impegno, che danno l’im- 
pressione di aver fatto parte di opere e raccolte diverse, successivamente 
raccozzati dall'autore o da chi per lui. Molti ovviamente sono di argo- 
mento esegetico, ma non pochi trattano temi dottrinali allora di attualità 
e in essi più volte si polemizza con gli eretici. Molti di questi testi rien- 
trano nel genere della guaestiones, destinato — come sappiamo — a risol- 
vere passi biblici di difficile decifrazione; altri sono di derivazione omi- 
letica, di molti non appare chiara l’originaria destinazione. Dottrinal- 
mente l’autore è bene al corrente della soluzione cattolica delle difficoltà 
che i suoi testi propongono; esegeticamente appare orientato verso l’in- 
terpretazione letterale, come era norma nella tradizione di questo genere 
(cf. sopra, p. 345), ma non senza qualche significativa concessione alla 
tecnica dell’allegorizzazione. Appare in complesso poco pertinente far 
rientrare questo esegeta nella linea antiochena, perché egli non ha inteso 
legarsi rigidamente a una specifica prassi interpretativa, riservandosi di 
decidere in base ai diversi contesti. 

Torniamo in Spagna con Paciano, vescovo di Barcellona intorno al 
380-390. Di lui ci è giunto un gruppo di scritti di vario genere ma tra 
loro strettamente omogenei, perché tutti riguardanti la questione peni- 
tenziale. Tre lettere indirizzate a un novaziano di nome Simproniano ci 
portano a contatto dell’ancora dibattuto problema della riammissione 
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nella chiesa di chi fosse incorso, dopo il battesimo, in peccato molto 
grave: a Simproniano, che gli opponeva l’esigenza di una chiesa senza 
macchia e senza ruga, Paciano replica insistendo soprattutto sugli innu- 
merevoli passi neotestamentari che, in opposizione ai pochi addotti dagli 
avversari, assicurano il perdono del peccatore, di cui non si vuole la 
morte ma la conversione e la vita. La Parzenesis ad paenitentiam tratta 
dei vari modi di peccare, dei peccatori che senza pentirsi pubblicamente 
continuano a partecipare in modo sacrilego alla vita della comunità, dei 
peccatori che ammettono il peccato ma rifiutano la penitenza. Paciano 
mette bene a fuoco l’ostacolo fondamentale in cui veniva a incagliarsi la 
pratica della penitenza postbattesimale, che era allora soltanto pubblica: 
molti cristiani non se la sentivano di affrontarla per i sacrifici che com- 
portava e per la non positiva notorietà che conferiva al pubblico pecca- 
tore. Di qui l’esortazione a superare la timidezza e il rispetto umano, 
anche in considerazione che nell’inferno non ci sarebbe stata più possi- 
bilità di pentirsi. 

Siamo ancora in Spagna con Priscilliano che, colto, eloquente e di 
alta condizione, verso il 370-375 cominciò a predicare un’ascesi partico- 
larmente rigida: ottenne grandi successi ma attirò sul predicatore l’osti- 
lità dei vescovi Idazio e Itacio. Cominciò allora una triste vicenda per lui 
e i suoi diretti collaboratori che, accusati di praticare la magia e di dif- 
fondere dottrine gnostiche, dopo aver peregrinato inutilmente tra Spa- 
gna e Gallia in cerca di aiuto finirono per essere messi sotto accusa nel 
384 presso l'usurpatore Massimo, allora regnante in Gallia. Priscilliano 
e la sua collaboratrice Eucrozia, condannati per atti di magia e di immo- 
ralità, furono decapitati: era la prima condanna civile per eresia. L'ipo- 
crita costernata reazione di molti esponenti della chiesa cattolica di 
fronte a questa misura estrema, che era stata favorita dall’implacabile 
avversione di alcuni di loro per i priscillianisti, valse a ben poco e il seme 
diffuso dalla predicazione di Priscilliano era ancora vivo in alcune 
regioni della Spagna più di un secolo dopo. 

La pubblicazione nel 1889 di un dossier di testi priscillianisti traman- 
dati in un manoscritto di Wiirzburg destò negli studiosi la speranza di 
riuscire finalmente a far luce sul reale contenuto di tale predicazione, fino 
allora conosciuta soltanto dalle notizie fornite dagli avversari, ma la spe- 


470 XVI. LE LETTERE CRISTIANE IN OCCIDENTE NEL IV sECOLO 


ranza andò subito delusa, perché i testi, all'infuori di qualche dettaglio, 
appaiono pienamente ortodossi. Si tratta in effetti di una raccolta di 
documentazione a scopo difensivo, sì che è naturale che Priscilliano, o 
altri del suo immediato ertourage, si sia tenuto molto prudente: il Liber 
apologeticus presenta una professione di fede e si dilunga nella condanna 
di sette eretiche e di credenze astrologiche; vari trattati, che sono omelie 
o brani di omelie, contrastano l'accusa, che sappiamo essere stata rivolta 
ai priscillianisti, di dividere come gli gnostici AT dal NT. Dottrinal- 
mente il testo più importante è il Liber de fide et apochryphis, in cui l’au- 
tore sostiene il carattere ispirato anche degli scritti apocrifi, pet cui essi 
non vanno condannati in blocco a causa delle interpolazioni che gli ere- 
tici vi hanno introdotto ma possono essere utilizzati dai fedeli, ovvia- 
mente con la dovuta cautela, perché lo Spirito divino non si è circoscritto 
nei soli libri canonici. Gli undici trattati del dossier priscillianista appa- 
iono piuttosto omogenei dal punto di vista formale, sì che sembrano tutti 
di uno stesso autore, che potrebbe essere appunto Priscilliano. 

Sappiamo di altri scrittori priscillianisti — Latroniano, Tiberiano, 
Asarbo — di cui però nulla leggiamo. Ci è giunto invece anonimo un de 
trinitate fidei catholicae che va assegnato con ogni probabilità all’am- 
biente priscillianista e forse allo stesso Priscilliano. Esso conferma l’at- 
tendibilità dell'accusa di monarchianismo mossa, tra le altre, ai priscillia- 
nisti; un monarchianismo peraltro che si presenta soprattutto quale esito 
di una riflessione trinitaria di stampo arcaico, riecheggiante alla lontana 
certi spunti di Tertulliano, e che perciò alla fine del IV secolo appariva 
non allineata con gli esiti più recenti. Abbiamo già ricordato come anche 
in Gregorio di Elvira fossero state rilevate tracce di monarchianismo, e 
altrettanto sappiamo anche di Faustino: non era facile alla fine del IV 
secolo tenersi al corrente delle novità continuamente proposte da una 
riflessione trinitaria in rapido progresso. 

Terminiamo questa rapida panoramica con due scrittori cronologicamente di 
poco posteriori ai precedenti, a cavallo tra IV e V secolo. Niceta di Remesiana 
(Dacia), il cui zelo per il ministero pastorale anche al di fuori della sua diocesi è ricor- 
dato da Paolino di Nola, che lo conobbe e gli dedicò un carme, fu autore di un’Ix- 
structio ad competentes in sei libri, dedicata all'istruzione dei catecumeni, che dimo- 


stra buona informazione in ambito trinitario e cristologico. Degli altri scritti ricor- 
diamo il de psalmodiae bono, in cui propugna il canto in chiesa, ma limitatamente a 
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cantici di provenienza biblica. Niceta è noto soprattutto in quanto gli è stato attri- 
buito il Te deu, il celebre inno di lode e ringraziamento composto in prosa ritmica, 
tuttora in uso nella liturgia. L'attribuzione è comunque molto controversa. 

Massimo, vescovo di Torino, è conosciuto letterariamente per i Serzzores. La 
recente edizione critica, in quanto ha identificato nella collezione giunta a noi nume- 
rosi testi non autentici, permette ora una valutazione adeguata di questo predicato- 
re, le cui omelie, in genere piuttosto brevi e redatte in una forma nello stesso tempo 
semplice e accurata, sono dedicate alla celebrazione di feste liturgiche ma anche ad 
argomenti di attualità. Ne ricaviamo notizie importanti sulla persistenza della teligio- 
ne pagana, sugli usi liturgici, sugli avvenimenti contemporanei. 


9. LETTERATURA ARIANA IN OCCIDENTE 


A complemento di questo capitolo, dedicato in gran parte alla lette- 
ratura antiariana, accenniamo ad alcuni documenti di parte ariana, 
anche se essi si collocano cronologicamente tra la fine del IV secolo e i 
primi decenni del V, cioè un po’ dopo il periodo di cui ci stiamo ora 
occupando. In effetti l’arianesimo stentò a prendere piede in occidente 
e anche nel periodo in cui la politica di Costanzo, formalmente di cen- 
tro, nella sostanza gli fu favorevole, per quel che sappiamo non produsse 
niente più di un paio di formule di fede e qualche lettera, una documen- 
tazione importante storicamente, letterariamente però poco significa- 
tiva, Ma già dopo il 340 il goto cristianizzato Wulfila aveva cominciato a 
diffondere con successo il cristianesimo di fede ariana tra i goti e grada- 
tamente esso si estese anche ad altre popolazioni barbariche, sì che, 
quando verso il 380 l’arianesimo appariva ormai in netto declino in tutto 
l'occidente, l’apporto dei barbari, prima in veste di alleati dell’impero e 
poi di invasori, ne risollevò le sorti, in primo luogo nell’Illirico, dove il 
contatto con i goti era più immediato, e poi anche altrove, divulgandolo 
in una forma che, pur rifacendosi formalmente alla formula anodina di 
Rimini, era di tendenza radicale. 

Espressione di questa nuova ondata ariana fu anche una notevole fio- 
ritura letteraria, di cui una certa documentazione è giunta fino a noi. In 
buona parte essa ci è stata è stata tramandata da tre manoscritti, uno pro- 
veniente da Bobbio che contiene il Tractatus în Lucae evangelium, un 
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grosso frammento di commento a Luca con interpretazione largamente 
allegorica, e i cosiddetti Fragmenta Arriana, un complesso di più di venti 
frammenti, alcuni abbastanza lunghi, provenienti da opere diverse e 
molto importanti sotto l’aspetto dottrinale. La più importante personalità 
letteraria di fede ariana fu il vescovo Massimino, probabilmente di ori- 
gine illirica, collaboratore di Palladio di Ratiaria (cf. sopra, p. 453). Nel 
427 o 428, trovandosi in Africa al seguito di truppe barbariche qui 
inviate, sostenne a Ippona una pubblica discussione con Agostino. Un 
manoscritto di Parigi ci ha tramandato di suo la Dissertatio Maximini con- 
tra Ambrosium. In questo scritto Massimino riunì vari documenti pole- 
mici di parte ariana, tra cui una presa di posizione riguardo agli atti del 
concilio di Aquileia del 381 (cf. sopra, p. 452), un'importante testimo- 
nianza sulla vita e la fede di Wulfila (la cosiddetta Epzstola de fide, vita et 
obitu Ulfilae), un testo di Palladio di Ratiaria polemico contro Ambrogio. 

L'attività di Massimino potrebbe essere anche alla base di un omelia- 
rio ariano tramandato da un codice di Verona, in quanto gran parte delle 
omelie qui riunite sono state riportate a lui; ma altri ha contestato que- 
sta attribuzione, ipotizzando diversi autori per le varie parti del codice, 
nel quale sono stati trascritti anche alcuni brani di Girolamo e Agostino. 
Si è pensato perciò a una specie di manuale a uso dei predicatori di fede 
ariana. Tre delle omelie trattano argomenti dottrinali in polemica con gli 
eretici (cioè i cattolici), i giudei e i pagani, altre celebrano festività litur- 
giche e a esse si aggiungono brevi spiegazioni di passi evangelici: l’ese- 
gesi è largamente allegorizzante e abbonda di aperture morali e parene- 
tiche. Ancora Massimino si presenta come antagonista di Agostino nella 
Collatio Augustini cum Maximino Arrianorum episcopo, resoconto steno- 
grafico della suaccennata disputa pubblica tenuta a Ippona, in cui Mas- 
simino oppone al grande antagonista un’esposizione di fede ariana in 
sostanza abbastanza moderata. Della stessa tendenza appare un ano- 
nimo Serzzo Arrianorum, esposizione sintetica della dottrina ariana, dif- 
fusa in Africa al tempo della venuta di Massimino e giunta a noi perché 
Agostino la ritenne meritevole di una dettagliata confutazione (contra 
sermonem Arrianorum). 

Sotto il nome di Giovanni Crisostomo è stato conservato il cosid- 
detto Opus imperfectum in Matthaeum, il più importante commentario 
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latino a questo Vangelo, che Tommaso d'Aquino avrebbe tanto apprez- 
zato. Esso manca tuttora di un'edizione adeguata e, nello stato in cui lo 
leggiamo, è incompleto e largamente lacunoso. Gli spunti di intonazione 
ariana sono pochi, peraltro del tutto espliciti, sì che in alcuni manoscritti 
sono stati modificati in senso ortodosso: è evidente che soltanto 
l’usbergo della falsa attribuzione a un nome importante come quello del 
Crisostomo ha permesso a quest'opera di sopravvivere. La presenza di 
parecchi grecismi e la scoperta di un frammento greco hanno fatto pen- 
sare che si tratti di una traduzione, ma la questione resta incerta, e sol- 
tanto la pubblicazione di un’edizione critica potrà risolvere il problema. 
L'autore predilige l’interpretazione allegorica, condotta secondo i criteri 
caratteristici della tradizione alessandrina: simbolismo imperniato su 
numeri, animali, piante, valorizzazione delle etimologie ai fini dell’alle- 
gorizzazione, contrapposizione tra lettera e allegoria come tra carne e 
spirito. Questa scaltrita prassi ermeneutica è a servizio di un’esegesi ricca 
di temi e motivi suggestivi, che si apre talvolta allo spunto dottrinale ma 
preferisce argomenti di carattere esistenziale: l’uomo visto nella lotta tra 
il bene e il male, tra il diavolo, che ne ha asservito la carne, e Dio, che ne 
soccorre con la grazia l’anima, libera della sua decisione ma instabile e 
insufficiente a realizzare la propria salvezza senza l’aiuto divino. L’ano- 
nimo autore è a capo di una piccola comunità ariana pressata senza sosta 
dai cattolici ormai dominanti e che vede giorno dopo giorno assotti- 
gliarsi le sue file già sparute. L’esegeta perciò tende a confortare con 
l’esempio evangelico il suo piccolo gregge: di qui il continuo insistere sui 
temi della tentazione e della persecuzione, che rappresentano il vaglio 
tremendo che attende i migliori. In tale clima appare naturale, sulla trac- 
cia del racconto evangelico, l'insistenza sul giudizio finale che vedrà la 
sconfitta dei persecutori, cioè dell’Anticristo e della chiesa cattolica, e il 
trionfo degli oppressi: l’inizio di questo tempo ultimo è identificato con 
i regni di Costantino e Teodosio, i due imperatori che avevano persegui- 
tato gli ariani. Le coordinate filologiche di questa importante opera sono 
quanto mai incerte: fine IV/inizio V secolo; Illirico? 

Un rinnovato interesse nel mondo latino per la figura di Giobbe si manifesta a 


cavallo fra IV e V secolo: oltre all'opera perduta di Ilario e al presbitero Filippo (su cui 
cf. p. 518), conosciamo commenti di Giuliano d’Eclano e Agostino. Anche gli ariani 
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partecipano di questa attenzione: sotto il nome di Origene è giunta l’opera di un auto- 
re ariano rimasto sconosciuto (il cosiddetto Azorymus in Iob): il suo commento a 
Giobbe si interrompe a 3,19. La stesura è prolissa, l’interpretazione è prevalentemen- 
te letterale, ma prevede, se pur non sistematicamente, anche l’interpretazione cristolo- 
gica, con estensione del rapporto tipologico Giobbe = Cristo ai cristiani. Probabilmen- 
te l’interesse degli ariani per Giobbe, il giusto sofferente, si fece più intenso man mano 
che le loro fortune decrescevano; anche un autore ariano di lingua greca, identificato 
di recente in un Giuliano, scrisse dopo il 357 un commento al libro, anch'esso di into- 
nazione letterale. In generale, si deve tener presente che l’interpretazione di Giobbe 
fece sempre difficoltà agli antichi interpreti cristiani, che tendevano ad attenuare la 
ribellione di Giobbe a Dio, non cogliendone il senso profondo. 


LETTURA 


Nel brano iniziale del de trinitate Ilario propone una sorta di itinerario a Dio, 
di cui l'inizio è affidato alla sola ragione con la quale egli arriva a capire la neces- 
sità del comportamento morale e a concepire l’idea di Dio. 


Dal de trinitate di Ilario 


Quando mi guardavo intorno alla ricerca di quello che deve essere il fine 
caratteristico, e nel contempo sacro, della vita umana, il fine che mi permettes- 
se, o perché scaturisce dalla nostra natura, o perché risulta dalle meditazioni dei 
filosofi, di ottenere qualche risultato degno di questo dono divino che ci è stato 
dato per conoscere, trovavo che molti erano i beni giudicati capaci, secondo 
l'opinione comune, di rendere la vita utile e desiderabile. Soprattutto mi trova- 
vo dinanzi quei beni che ora, e sempre nel passato, sono considerati i più impor- 
tanti fra i mortali, cioè l’ozio unito alla ricchezza. L'uno di essi senza l’altro suo- 
le apparire motivo di sofferenza, anziché occasione di felicità. Perché, da un 
lato, la vita tranquilla di un povero viene considerata, direi, come una specie di 
esilio dalla vita; e dall'altro lato, la vita tormentata di un ricco è tanto più dolo- 
rosa quanto maggiore è il disappunto con cui subisce la privazione di quei beni 
che sono stati e desiderati e cercati per poterne godere. Inoltre, i due beni di cui 
ho fatto cenno, pur recando in sé le maggiori e migliori gioie della vita, non sem- 
brano molto diversi da ciò che costituisce la felicità ordinaria degli animali, i 
quali, vagando per balze coperte di boschi e oltremodo rigogliose di erbe, vivo- 


Lettura 475 


no affrancati dalla fatica e saziati dai pascoli. Sta di fatto che, se si considererà il 
vivere nell’ozio e nell’abbondanza come l’ideale perfetto e assoluto della vita 
umana, necessariamente questo medesimo ideale, tenuto conto del diverso gra- 
do di sensibilità di ciascuna specie, sarà comune a noi e a tutti gli animali privi 
di ragione. Sennonché questi, tutti quanti, godono di beni a profusione e non 
hanno l’incomodo di procurarseli, perché la natura stessa è al loro servizio e li 
offre a essi senza alcun risparmio e senza fastidio alcuno. 

Io credo però che gli uomini nella maggior parte abbiano rifiutato per sé, e 
condannato negli altri, questo modo di vivere stolto e bestiale per nessun'altra 
ragione se non questa: essi (ed è stata la natura stessa a orientarli in tal senso) 
hanno giudicato cosa indegna dell’umanità il credersi nati al solo scopo di ser- 
vire al ventre e all’inerzia; il pensare di non essere venuti a questo mondo per 
qualche illustre impresa o per qualche nobile occupazione; oppure il ritenere 
che questa vita stessa ci sia stata data senza alcuna prospettiva d’eternità. Se così 
fosse, senz'altro, la vita non dovrebbe essere giudicata un dono di Dio, dal 
momento che essa, colpita com'è da grandi dolori e impigliata in tante difficol- 
tà, non farebbe che consumarsi da sé, ed entro i suoi angusti limiti, dall’inco- 
scienza della puerizia all’imbecillità della vecchiaia. Per questa ragione gli uomi- 
ni si sono dedicati alle virtù della pazienza, della moderazione e della clemenza, 
perché hanno ritenuto che il ben vivere fosse tutt'uno col ben fare e col ben pen- 
sare. Inoltre, non si doveva credere che Dio, il quale è immortale, avesse conces- 
so la vita al solo fine della morte, perché è chiaro che non sarebbe cosa degna di 
un donatore generoso elargire il dolcissimo sentimento della vita in vista del 
timore molto avvilente della morte. 

To non giudicavo insensate e vane queste idee da loro professate, che consi- 
stevano nel conservare la coscienza libera da ogni colpa e nel prevedere con sag- 
gezza, o evitare con senno, o sopportare con pazienza, tutti gli inconvenienti del- 
la vita umana. Costoro, però, non mi sembravano abbastanza capaci di dare con- 
sigli per una vita assolutamente buona e felice, perché fissavano soltanto dei pre- 
cetti generici e adatti al limitato ambito del pensiero umano. Se era da bestie il 
non intenderli, il non metterli in pratica, una volta capiti, mi appariva come un 
andare oltre l’irrazionalità degli animali feroci. Inoltre, la mia anima era ansiosa 
non solo di fare ciò che sarebbe stato assolutamente delittuoso e doloroso non 
fare, ma di conoscere colui che era Dio e autore di sì gran dono e a cui il mio 
animo doveva tutto il suo essere. Riteneva di potersi nobilitare se a lui servisse, 
se in lui riponesse tutta intiera la sua speranza, se, fra così gravi miserie del 
momento attuale, riposasse nella sua bontà come in un porto assolutamente 
sicuro e familiare. Pertanto la mia anima bruciava dal desiderio ardente e di 
intenderlo e di conoscerlo (1,1-3) [tr. G. Tezzo]. 
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Riportiamo l'inno per l'aurora Aeterne rerum conditor di Ambrogio. Qui 
lelemento poetico centrale è il motivo del canto del gallo, semplice, come vuole 
l'innologia ambrosiana, ed efficace. Su questo si costruiscono le opposizioni tene- 
bralluce, paura/serenità, peccato/purificazione. 


Eterno creatore dell’universo, 

che regoli il corso della notte e del giorno, 
e fai succedere le ore alle ore, per mitigarne il tedio, 
già canta il nunzio del giorno, 

sentinella attenta nella notte profonda, 

luce notturna ai viandanti, 

che divide una parte della notte dall’altra. 
Per opera sua Lucifero svegliato 

libera il cielo dalle tenebre; 

per opera sua tutto lo stuolo dei vagabondi 
cessa di fare il male. 

Per opera sua il navigante riprende le forze 
e si calmano le distese del mare: 

quando lui canta quegli che è la pietra della chiesa 
lava il suo peccato. 

Perciò: suvvia, alziamoci; 

il gallo eccita coloro che giacciono, 
riprende i dormiglioni, 

il gallo accusa coloro che rinnegano la fede. 
Quando canta il gallo ritorna la speranza, 
viene ridonata la salute ai malati, 

viene riposto il pugnale del malfattore, 
torna la fede a coloro che sono caduti nel peccato. 
Gesù, osserva coloro che vacillano, 

e correggici col tuo sguardo; 

se tu ci guardi, cadono i peccati 

e la colpa viene lavata dal pianto. 

Tu, luce, risplendi ai nostri sensi, 

allontana il sonno della mente; 

te per primo chiami la nostra voce, 

e a te sciogliamo voti [tr. M. Simonetti]. 
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XVII 
La poesia cristiana in occidente 


1. PRODUZIONE POETICA A ROMA 


Il carattere eminentemente funzionale delle lettere cristiane, nelle 
quali perciò il risvolto della mera ambizione letteraria è ridotto ai minimi 
termini compatibili col fatto stesso di mettere per scritto un qualche 
argomento, non era intrinsecamente favorevole all'espressione poetica, 
in cui lo spazio concesso a quell’ambizione è sempre, o quasi, rilevante. 
Peraltro, nel momento solare delle lettere cristiane in lingua latina di cui 
ci stiamo ora occupando, anche la poesia riuscì a ritagliarsi un certo 
spazio, poca cosa in ogni senso rispetto alla produzione in prosa ma per 
certo più rilevante rispetto alla coeva letteratura in lingua greca. 
Spieghiamo questa maggiore importanza in rapporto col più vasto 
ambito della letteratura latina pagana, che vide una reviviscenza di 
poesia ispirata ai modelli classici e perciò tesa a esprimersi in forma 
quanto mai aulica: basti fare i nomi di Ausonio e Claudiano. 

In ambito cristiano l’aderenza a questi canoni formali trovò 
un'applicazione particolarmente stretta nei cosiddetti centoni, 
descrizioni di episodi dell’AT e del NT ricavate mettendo insieme con 
certosina pazienza emistichi di esametri dedotti da poesie pagane, 
soprattutto da Virgilio. Il più famoso di questi centoni è quello della 
matrona romana Faltonia Betitia Proba, composto tra il 350 e il 370, che 
descrive, in 694 esametri tutti composti con emistichi virgiliani, la storia 
degli uomini fino al diluvio e la vita di Cristo. 

Al di fuori della produzione centonaria, ma sempre con stretta 
aderenza ai moduli della poesia classica, vanno ricordati in primo luogo 
gli Epigrammata di Damaso, vescovo di Roma dal 366 al 384. Nel 
contesto di una sistematica opera di restaurazione degli antichi luoghi di 
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culto cristiano a Roma, soprattutto delle tombe dei martiri nei cimiteri, 
egli le adornò con una serie di epigrammi in loro onore che furono incisi 
nel marmo in caratteri di non comune decoro dal famoso Dionisio 
Filocalo e successivamente furono riuniti in volume. C’è negli 
Epigrammata una corrispondenza profonda che lega fra loro la 
monumentalità della scrittura epigrafica e del contesto architettonico, 
l’eroicità dei versi esametrici e i contenuti di tali versi, che propongono, 
attraverso un'operazione di riscrittura dei poeti epici perlopiù esente da 
gonfiezze grazie alla brevità propria di questo genere letterario, i martiri 
come i nuovi eroi intorno ai quali si stringe il popolo cristiano, nella 
consapevolezza di una sua storia gloriosa. 

Proba e Damaso propongono con le loro opere il trasferimento ai 
cristiani e la risemantizzazione della tradizione culturale classica. L'altra 
faccia di tale operazione culturale è rappresentata dalle invettive e dalla 
satira contro il paganesimo. Più o meno in questa età furono composti a 
Roma due poemetti di polemica antipagana: uno, ad quendam 
senatorem, trasmesso sotto il nome di Cipriano di Cartagine ma spurio, 
in 85 esametri di buona fattura prende di mira un ex console che, dopo 
essersi convertito al cristianesimo, era passato al culto di Cibele; l’altro, 
il cosiddetto Carmen contra paganos, di 122 esametri, inveisce contro il 
culto pagano in genere e in modo particolare contro un personaggio di 
cui non fa il nome e che le coperte allusioni non permettono di 
individuare plausibilmente tra i vari esponenti del paganesimo a Roma: 
si sono fatti i nomi di L. Aurelio Avianio Simmaco (padre del più famoso 
Simmaco), Vettio Agorio Pretestato, a favore del quale militerebbe 
l’indicazione contenuta in un catalogo medievale di recente scoperto, e 
Virio Nicomaco Flaviano. L'ultimo editore (Bartalucci), riprendendo un 
suggerimento più volte avanzato, esclude che il polemista intenda 
alludere a una persona specifica e ritiene che invece costruisca, negli 
anni a ridosso del 402-403, un tipo ideale di nemico, combinando i tratti 
di diversi proceres. La questione è probabilmente destinata a rimanere 
aperta, giacché taluni indizi sembrano indicare un obiettivo reale e non 
fittizio. 
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2. AURELIO PRUDENZIO CLEMENTE 


Abbiamo qualche notizia della vita di Aurelio Prudenzio Clemente, 
il più rappresentativo poeta cristiano in lingua latina, soprattutto dalla 
praefatio da lui apposta alla raccolta delle opere, pubblicata nel 405, 
quando il poeta aveva 57 anni. Era nato perciò nel 348, a Calagurris 
(oggi Calahorra, in Spagna) da famiglia di buona condizione forse già 
cristiana, perché egli non accenna alla sua conversione; esercitò 
l'avvocatura e poi occupò posti di responsabilità nell’amministrazione 
civile della Spagna e a corte. A questo punto decise di applicarsi a 
maggiore impegno cristiano e si dedicò alla poesia al fine di lodare Dio 
e piangere i propri peccati. Ebbe occasione di andare a Roma, dove i 
monumenti cristiani lo impressionarono grandemente. Dopo il 405 non 
abbiamo più notizia di lui. 

Ai 45 versi della praefatio la raccolta fa seguire sette opere in otto 
libri, composte in metri vari, corredate secondo il gusto dell’epoca da 
titoli in greco e disposte secondo un ordine che è stato voluto dal poeta, 
e si conclude con un epilogo di 34 versi. Il Catbemzerinon liber (Inni per 
la giornata) raccoglie 12 inni quasi tutti molto lunghi, composti in metro 
vario (giambi, dattili, anapesti, metri lirici); i primi sei, come dice il 
titolo, sono dedicati a illustrare e celebrare cristianamente i vari mo- 
menti della giornata (inni per il canto del gallo, prima del pasto, prima 
del riposo); gli altri celebrano importanti festività (inni per il Natale, per 
l’Epifania) o momenti significativi della vita e dell’esperienza del 
cristiano (inno per il digiuno, per i defunti). La derivazione dal modulo 
degli inni ambrosiani è palese sia per la destinazione dei primi inni della 
raccolta prudenziana sia per il metro adoperato, cioè strofe tetrastiche di 
dimetri giambici, ma la connessione è meramente esteriore: la finalità 
che Ambrogio si era prefissa è rimasta estranea a Prudenzio, che, tra- 
scinato da una facile vena, non ha tenuto affatto conto della funzionale 
brevità del modello e si è dilungato nel profluvio di versi che gli è carat- 
teristico, con una prolissità che solo sporadicamente appare sorretta da 
autentica ispirazione poetica e che trova il migliore campo di espressione 
nel racconto di episodi biblici, inseriti a mo’ di esemplificazione. Al 
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Catbemerinon liber seguono, nella raccolta, due poemetti appartenenti al 
genere della poesia didascalica; diventata in ambito cristiano poesia di 
argomento dottrinale: l’Apotheosis e l’Hamartigenia (Origine del 
peccato), ambedue in verso esametrico, specifico appunto della poesia 
didascalica. L'Apotheosis, in 1085 esametri, è un’esposizione di dottrina 
cristologica e trinitaria, con finalità antieretica, interessata soprattutto a 
confutare dottrine di argomento cristologico ormai da tempo 
condannate, e rivendicante contro giudei e giudaizzanti la divinità di 
Cristo e il trionfo della sua natura umana, donde il titolo dell’opera. 
L'Hamartigenia, in 966 esametri, tratta dell'origine del male in polemica 
col dualismo di Marcione e, nel rivendicare la libertà decisionale 
dell’uomo, coglie l'occasione per le predilette aperture di argomento 
morale e parenetico dirette contro i vizi dominanti di allora, riesumando 
addirittura l’abusata polemica contro l’artificio della toilette delle 
donne. Quanto a impostazione dottrinale, risulta evidente la derivazione 
di Prudenzio da Tertulliano, il che spiega perché egli abbia polemizzato 
con eresie ormai obsolete, trascurandone altre ancora attuali: è chiaro 
che la preparazione dottrinale di Prudenzio è stata perlomeno molto 
lacunosa. 

Anche la Psychomachia (Battaglia per l’anima) rientra nell’ambito 
della poesia didascalica, ma lo svolgimento non è di tipo dottrinale bensì 
arieggia addirittura il poema epico con largo ricorso all’allegorizzazione. 
Infatti in 915 esametri, verso d’obbligo per la poesia sia didascalica sia 
epica, Prudenzio descrive con tono eroico la lotta delle virtù contro i vizi 
per il possesso dell’anima: la prima a combattere è la fede cristiana 
contro i culti pagani, poi le virtù contro i vizi contrapposti, pudicizia 
contro impudicizia, umiltà contro superbia, sobrietà contro lussuria, 
ecc. L'inserzione, a mo’ di esempio, di personaggi biblici (Giobbe 
vincitore dell’ira, Davide della superbia, ecc.) non è sufficiente ad 
animare la pedantesca simmetria della costruzione poetica, 
irrimediabilmente monocorde e perciò noiosa. I due libri contra 
Symmachum sono di circa venti anni posteriori alla polemica tra 
Simmaco e Ambrogio per l’altare della Vittoria (cf. sopra, p. 459): non 
appaiono perciò chiari i motivi per cui Prudenzio abbia inteso riesumare 
questa questione, mettendola in versi con tanto impegno. Si tratta infatti 
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di più di 1600 esametri, ripartiti in due libri, nel primo dei quali il poeta 
ripropone in versi i tradizionali temi della polemica cristiana contro la 
religione pagana, e nel secondo, confutando gli argomenti prodotti a suo 
tempo da Simmaco per impetrare la tolleranza a beneficio dei culti 
tradizionali di Roma, sostiene che proprio perché vecchi quei culti 
avevano perso validità di fronte al nuovo che li aveva sostituiti. Va 
segnalata in quest'opera l’espressione del convinto lealismo di 
Prudenzio nei confronti della res Romana, da cui egli deriva la fiducia 
nella vitalità e stabilità provvidenziali dell'impero. La venerazione per le 
istituzioni romane gli ha ispirato, oltre a una cortese moderazione nella 
polemica contro Simmaco, un sereno ed equilibrato giudizio perfino 
sull’imperatore Giuliano, di cui si mettono in evidenza, oltre l’ostilità 
per i cristiani, anche i lati positivi del carattere. 

Come altri poeti dell’epoca, Prudenzio sia per facilità di comporre sia 
per sensibilità coloristica sa dare il meglio di sé nella descrizione, mentre 
tiesce pedante e noioso quando si mette a fare il maestro di morale. 
Ambedue le caratteristiche si evidenziano al meglio nella raccolta più 
famosa del poeta, il Peristephanon (Le corone), contenente 14 inni, 
anch'essi in metro vario, tutti lunghi, alcuni esageratamente, dedicati a 
celebrare i trionfi dei martiri: questi sono in buona parte spagnoli 
(Vincenzo, Eulalia, Fruttuoso, ecc.) ovvero ben conosciuti in Spagna, 
come Romano di Antiochia; altri sono romani (Pietro e Paolo, Agnese, 
Lorenzo) e la loro celebrazione permette a Prudenzio di dilungarsi nella 
descrizione dei santuari ammirati a Roma. In epoca in cui il culto dei 
martiri aveva ormai toccato i vertici del fanatismo, la sincerità 
dell’ispirazione del poeta nel celebrare la loro esemplare esperienza 
cristiana è fuori di dubbio, ma l’entusiasmo non basta per fare un poeta, 
neppure se è sorretto da buona capacità di fare versi, sì che Prudenzio 
riesce sempre buon versificatore ma solo di rado buon poeta. Ci si 
aggiunga che egli più volte, per attingere notizie sul martirio dei suoi 
eroi, ha fatto ricorso ai testi allora in gran voga, le cosiddette Passioni 
leggendarie in cui alla carenza di documentazione precisa si sopperiva 
col ricorso alla fantasia, e le esagerazioni di ogni genere di cui questi testi 
erano gremiti hanno sollecitato il poeta a dare il peggio di sé nelle lunghe 
tirate retoriche che contrappongono la fermezza del martire agli inviti 
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all’apostasia rivoltigli dai carnefici e nelle altrettanto prolisse descrizioni 
dei supplizi più truculenti. Quanto siamo lontani dalla poetica 
semplicità dell'inno ambrosiano che celebra il martirio di Agnese! 
L'ultima opera contenuta nella raccolta prudenziana è il Dittochaeon, ed 
è anche la più caratteristica, fin nel titolo che è di incerto significato: 
Doppia nutritura? Si compone infatti di 49 quartine di esametri che 
illustrano 24 episodi dell’AT e 25 del NT, e sembrerebbero in qualche 
modo collegati con un’opera pittorica: o iscrizioni da porre sotto due 
serie di rappresentazioni o temi proposti per essere tradotti in pittura. 
Nel presentare sommatiamente i poemetti di Prudenzio non 
abbiamo mancato di rilevare quanto in essi venga avvertito dalla nostra 
sensibilità come poeticamente poco felice: solo a tratti oggi apprezziamo 
il vero poeta, capace cioè di metterci ancora in sintonia con la sua 
ispirazione e perciò di emozionarci, e per il resto lo riconosciamo 
soltanto come un buon versificatore, troppo spesso pedante e noioso. 
Ma i nostri canoni poetici sono ben lontani da quelli in base ai quali i 
contemporanei giudicarono la poesia di Prudenzio, e che in sostanza 
hanno avuto validità per tutto il medioevo e buona parte dell’età 
moderna. Proprio ciò che oggi ci dispiace, dal moralismo all’allegorismo 
spinto, dai colori troppo carichi di tante descrizioni alla noiosa 
pedanteria di tanta versificazione didascalica, incontrava invece il favore 
di un pubblico di lettori dal gusto barocco e sensibili alla lezione di 
morale, per non parlare dell'adeguamento del poeta agli esagerati 
moduli narrativi delle Passioni epiche, ai nostri occhi insopportabili ma 
tali da muovere all’entusiasmo il lettore e l’ascoltatore di allora. E si 
pensi ancora a quanto favore abbia riscosso nel medioevo l’allegorismo 
della Psychomachia. L'apprezzamento in chiave storica della poesia di 
Prudenzio non può non tener conto di questa considerazione, e sotto 
questa luce va anche valutata la sua eventuale funzionalità nel contesto 
della vita comunitaria. È chiaro che la produzione letteraria di 
Prudenzio non poteva avere finalità liturgica, anche se alcuni brani 
sarebbero stati adibiti a questo scopo. È peraltro altrettanto chiaro che 
la funzionalità della poesia cristiana non può essere misurata soltanto col 
metro della liturgia: già trattando della parafrasi di Giovenco, ne 
abbiamo ravvisato un’esigenza comunitaria. In quest'ottica la poesia di 
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Prudenzio — e il discorso può essere esteso ad altri poeti —, al di là di un 
evidente, inevitabile compiacimento letterario tutto personale, 
comunitatiamente veniva incontro alla sentita esigenza di un 
innalzamento di livello della produzione letteraria cristiana, tale da 
adeguarsi al ruolo fondamentale che la religione cristiana era ormai 
chiamata a svolgere nell’ambito dell'impero. In altri termini, anche la 
cultura si doveva cristianizzare e, per poterlo fare adeguatamente in 
modo da rimpiazzare i prodotti del passato, doveva necessariamente 
dedicare debite cure anche alla forma espressiva: in questo senso l’abilità 
versificatoria di Prudenzio e altri poeti cristiani corrisponde alla 
virtuosità dell’eloquenza di Agostino e tanti altri oratori. 


3. PAOLINO DI NOLA 


Meropio Ponzio Anicio Paolino era veramente un gran signore, ai vertici 
dell’aristocrazia in Gallia, e altrettanto, se non di più, lo era la moglie spagnola 
Terasia, sì che, quando intorno al 390 i due decisero di dedicarsi a vita ascetica, lo 
stupore, per non dire lo sconcerto, fu grande nel loro ambiente, in Gallia, in Spagna, 
in Italia: ne fu particolarmente addolorato il grande retore e poeta Ausonio, maestro 
e amico di Paolino, che vanamente tentò di dissuaderlo. Non sono chiari i motivi che 
spinsero la coppia a una decisione tanto impegnativa: in effetti Paolino, che era nato 
a Bordeaux nel 353, aveva fino allora vissuto la vita tipica di un personaggio della 
sua condizione: impegni amministrativi, fino a diventare governatore della 
Campania nel 379, viaggi da una proprietà all’altra delle tante situate in diverse 
regioni, visite ad amici, esercitazioni poetiche. Non erano peraltro mancati i 
momenti bui: la morte violenta di un fratello e i pericoli corsi da lui, la morte 
prematura del figlioletto. Come che sia, battezzato nel 389 e consacrato presbitero 
nel 394, Paolino, d'accordo con Terasia, privatosi di quasi tutti i suoi beni si ritirò a 
vivere a Nola, dove fondò un monastero maschile, mentre la moglie si ritirava in un 
monastero femminile. Intorno al 410 fu eletto vescovo di Nola. Morì nel 431. 


Paolino coniugava la spinta all'impegno ascetico con l'ambizione 
letteraria che, in mancanza di stimoli ad applicarsi ad argomenti di forte 
spessore, trovò espressione in due generi di minore impegno concettuale 
ma di tradizione quanto mai aulica, la poesia e l’epistolografia. Le 
poesie, eccettuate tre di modesto impegno, sono state composte dopo il 
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battesimo. In risposta ad Ausonio che lo invitava a riprendere i rapporti 
di un tempo, Paolino, nel ribadire l’affetto che portava al maestro e 
amico, esprime con decisione il suo nuovo credo poetico, l’intenzione 
cioè di dedicare la sua capacità e la sua ispirazione a Cristo che richiede 
al seguace un impegno totale: «il cuore, le labbra, la testa». In questa 
direzione la cifra poetica di Paolino è sostanzialmente la stessa di 
Prudenzio nell’applicare i moduli caratteristici della poesia classica 
all'espressione di contenuti cristiani: solo che rispetto a Prudenzio la 
musa di Paolino appare meno ambiziosa, aliena cioè dall’impegnarsi in 
temi di grande portata e più legata ai modelli tradizionali. Scorrendo 
infatti la raccolta dei carmi di Paolino, una trentina, a volte molto lunghi 
e composti in metro vario, ci imbattiamo nell’epitalamio per le nozze di 
Giuliano, il futuro vescovo di Eclano e avversario di Agostino; nel Pro- 
pempticon (canto di accompagnamento) per Niceta di Remesiana, che 
durante un viaggio in Italia aveva conosciuto Paolino e ora si accingeva 
a tornare da Nola nella natìa Dacia; nell’epistola poetica indirizzata 
all'amico Citerio; nella Corsolatio per la morte del piccolo Celso, che 
richiama al poeta il figlioletto morto e gli ispira gli accenti più commossi 
della sua poesia. Di carattere cristiano non solo quanto al contenuto ma 
anche quanto alla forma, ricordiamo alcuni esempi di parafrasi biblica, 
applicata a tre salmi. 

Il nerbo della produzione poetica di Paolino è costituito dalla serie 
dei 14 Carmina natalicia composti ininterrottamente, dal 395 al 408, per 
s. Felice in occasione della sua festività (14 gennaio), tutti, tranne uno, in 
esametri. Paolino fu particolarmente devoto di s. Felice, tanto che si è 
potuto dire, con una punta di malignità, che la religiosità di Paolino 
appare circoscritta alla venerazione di questo santo, pet la promozione 
del cui culto egli si adoperò molto anche con opere architettoniche. La 
ripresa sistematica dello stesso argomento ha provocato di necessità 
anche la ripresa degli stessi motivi, ma Paolino ciononostante è riuscito 
a essere vario, allargando lo spettro della sua musa dal ricordo, quanto 
mai agiografico, delle gesta di s. Felice alla descrizione dei pellegrinaggi, 
che convenivano da varie parti alla tomba del santo, e delle costruzioni 
con le quali egli ne aveva arricchito il luogo di culto, intramezzate da 
notazioni di attualità, come quando ricorda un furto avvenuto nel 
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santuario o esprime ansia e timore per l’invasione dei barbari. I difetti 
della poesia di Paolino sono, più o meno, quelli che abbiamo avvertito 
in Prudenzio: grande perizia versificatoria che viene sollecitata da troppi 
interessi allotrii, agiografici, moralistici, dottrinali, per cui solo di rado 
diventa autentica poesia. Se essi in complesso si avvertono in misura 
minore, è perché saggiamente Paolino ha limitato a un ambito più 
familiare e ristretto l'esercizio della sua musa. 

Delle numerosissime lettere scritte da Paolino solo una cinquantina 
sono giunte a noi, una raccolta che non sappiamo se e fino a che punto 
sia stata già predisposta dall’autore. Tra i corrispondenti di Paolino 
compaiono nomi ben conosciuti di letterati dell’epoca, da Girolamo e 
Agostino a Rufino e Sulpicio Severo: eppure solo di rado apprendiamo 
da queste lettere notizie importanti dal punto di vista storico, anche se 
alcuni corrispondenti di Paolino ebbero parte di primissimo piano 
nelle controversie origeniana e pelagiana. In effetti l’epistolario di 
Paolino, al di là del genere letterario, ha ben poco in comune con gli 
epistolari dei grandi personaggi del tempo - Ambrogio, Girolamo, 
Agostino —, tanto impegnati questi a fiancheggiare l’azione pastorale, 
controversistica e polemica dei loro autori quanto invece appare 
disimpegnato quello del nostro autore, addirittura più di quanto in 
origine non sia stato: è certo infatti che non sono state comprese nella 
raccolta alcune lettere in qualche modo pertinenti alle suddette 
controversie, che vedevano amici e corrispondenti di Paolino schierati 
su fronti opposti. In effetti Paolino si dedicò assiduamente allo 
scambio epistolare, non per esigenze della sua attività ma solo per il 
gusto e il piacere di corrispondere, cioè per rimanere in contatto, una 
volta ritiratosi nella remota Nola, con vecchi e nuovi amici. È 
esemplare in questo senso la nutrita corrispondenza con Sulpicio 
Severo, l’amico restato in Gallia, perché i due si sono scritti tanto per 
dirsi ben poco, solo per il piacere di ricordarsi l’uno all’altro pure a 
tanta distanza, attraverso regioni ormai diventate poco sicure e perciò 
con personale rischio del corriere, cui dunque ben a ragione Paolino 
esprime sempre così caldamente il suo ringraziamento. Anche a leggere 
alcune lettere indirizzate a personalità letterariamente eminenti, quali 
Agostino e Girolamo, per chiedere chiarimenti in materia dottrinale e 
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scritturistica, l'impressione è che il vero motivo per cui Paolino le ha 
dettate è stato il desiderio di cotrispondere con quei personaggi ormai 
famosi: infatti la sua preparazione sia dottrinale sia esegetica appare per 
altri versi tale che avrebbe potuto benissimo rispondere egli stesso alle 
domande che rivolgeva agli altri. 

Dato il prevalente tono personale dell’epistolario, è grazie a esso che 
entriamo in più stretto contatto col suo autore e lo conosciamo negli 
aspetti migliori e no: ne ammiriamo la conoscenza della Scrittura, per cui 
alcune lettere per vasti tratti si presentano come un reticolo, un vero e 
proprio collage di citazioni e reminiscenze bibliche, completamente 
ricontestualizzate per esprimere direttamente i sentimenti dell’autore; ne 
apprezziamo l’arguzia, con cui sa ironizzare, egli monaco, sul cattivo 
odore del monaco poco pulito, l'eleganza, insieme leggera e dotta, con 
cui sa imbastire un vero e proprio percorso esegetico sul tema di un 
rasoio da barba; ne avvertiamo l’intima insopprimibile esigenza di 
rimanere ancora in qualche modo in contatto col mondo aristocratico 
che pure aveva abbandonato ma nel quale a tratti si rituffava, oltre che 
per epistulas, quando periodicamente si allontanava dai villici nolani per 
recarsi a far visita agli amici romani; ne constatiamo la cura e l’abilità con 
cui, pur pressato da Agostino e da altri a prendere posizione sui dibattiti 
che allora fervevano, riusciva sempre a non impegnarsi e a non farsi 
trascinare in una bagarre che considerava perniciosa per la sua 
tranquillità. Perché proprio questa ci appare la qualità dominante della 
personalità di Paolino: l'aspirazione alla quiete, alla serenità interiore, 
serenità risultante dall'esercizio di una religiosità vissuta con sincerità 
ma anche con superficialità, paga delle piccole cose e di un quieto tran 
tran quotidiano, e che perciò si è tradotta nel culto per s. Felice e in un 
sostanziale disimpegno nel confronto con i temi della grande politica 
religiosa del suo tempo. L'essersi ritirato a Nola, accanto a s. Felice, 
definisce emblematicamente lo spessore del sentimento cristiano di 
Paolino. 
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4. POETI MINORI 
DELLA PRIMA META DEL V SECOLO 


Il genere della parafrasi biblica fu trattato, con più impegno e felice 
esito rispetto a Paolino, da Sedulio, un poeta attivo tra il 430 e il 450 di 
cui sappiamo pochissimo: sembra che sia stato italiano, laico e retore, ma 
avrebbe composto le sue opere in Grecia. Il suo Carmen Paschale, in 
cinque libri esametrici, presenta la vita di Cristo, sulla scorta di Matteo 
e Luca ma senza trascurare Giovanni, dando larghissimo spazio alla 
descrizione dei miracoli e facendola precedere da alcuni reirabilia narrati 
nell’AT, a testimonianza della potenza di Dio. Rispetto a Giovenco, 
Sedulio appare in complesso un po’ più libero nel poetare rispetto alla 
fonte, e i suoi versi, atteggiati nel modo classico che sappiamo, scorrono 
bene. Egli stesso ha trasferito il Carzzen in prosa, senza addurre un 
motivo preciso per questa nuova fatica, che potrebbe apparire 
ingiustificata alla luce di quanto egli stesso afferma, nella lettera 
dedicatoria del Carzzer a un presbitero di nome Macedonio, circa la 
preferenza dei lettori per la poesia piuttosto che per la prosa, a causa del 
piacere che dà il verso e della più agevole memorizzazione. In questo 
importante testo programmatico, vicino ad analoghe espressioni di 
Paolino, Sedulio afferma che, una volta abbandonata la sapienza 
mondana per dedicarsi a Dio, ha inteso mettere al servizio del bene e 
della verità la sua arte, capace di attrarre altri alla fede. Ancora una volta 
riscontriamo, come a proposito di Giovenco e di Prudenzio, la 
consapevolezza che l'elevazione del livello formale della produzione 
letteraria dei cristiani rispondeva alla specifica esigenza di contrastare la 
tradizionale accusa di rusticitas che i pagani colti rivolgevano loro. Il 
gusto per l’artificio e la complicazione della forma, tipici di quell'età, 
risaltano in modo evidente in un inno di Sedulio in onore di Cristo, in 
55 distici elegiaci composti secondo la norma dei versus echosci, per cui 
il secondo emistichio del pentametro ripete il primo emistichio 
dell’esametro precedente. Ha avuto grande notorietà un altro carme, 
sempre in onore di Cristo, di cui si descrive l’opera salvatrice, un 
abecedario in dimetri giambici, molto più libero nella forma, A solis 
ortus cardine: alcune sue strofe sono entrate nell’uso liturgico. 
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Basteranno poche parole per ricordare, nell’ambito della parafrasi biblica, 
ancora due poemi: l’Heptateuchos è la parafrasi esametrica, in sette libri, dei primi 
sette libri dell’AT dalla Genesi ai Giudici. Ne è probabile autore un certo Cipriano, 
attivo verso l’inizio del V secolo, senza alcun motivo definito Gallo, che va forse 
identificato con l'omonimo presbitero cui Girolamo indirizzò l’epistola 140. 
L'origine gallica, ipotizzata senza motivi probanti per Cipriano, è invece sicura per 
Claudio Mario Vittorio (meglio che Vittore), letterato di Marsiglia attivo nella prima 
metà del V secolo, autore di A/ethia (Verità), parafrasi in tre libri esametrici del 
racconto della Genesi, dalla creazione del mondo fino alla distruzione di Sodoma e 
Gomorra. Fuori dalla parafrasi biblica e dal suo intento didascalico, ma sempre 
finalizzata, per i motivi che sappiamo, all’adattamento dei modi della poesia classica 
ai contenuti cristiani, ricordiamo il carme bucolico, in 33 strofe asclepiadee, de 
mortibus boum, che fonde tratti del libro III delle Georgiche con altri della I Ecloga 
virgiliana, per raccontarci come il pastore Bucolo abbia perso a causa della peste 
tutto il gregge, mentre Titiro ha salvato il suo, proteggendolo col segno della croce. 
Ne è autore Endelechio, comunemente identificato con un omonimo retore romano 
amico di Paolino: siamo perciò verso la fine del IV secolo. Poco dopo, agli inizi del 
V, in Gallia Orienzio compose il suo Corzzzonitoriurm, in due libri di distici elegiaci, 
per piangere la desolazione della sua terra devastata dall’invasione dei barbari: il 
tono è quello del predicatore che ammonisce i lettori, mernori dei doni e delle 
promesse divine, a fuggire i vizi e a distaccarsi dai beni terreni. L’imitazione della 
poesia classica risalta particolarmente nella descrizione degli inferi, ispirata al libro 
VI dell’Ereide. La stessa congiuntura di devastazione e rovina si riflette 
nell’Eucharisticos (Canto di ringraziamento) di Paolino di Pella, composto dall’autore 
più che ottantenne nel 459 e che è una specie di meditazione sui peccati e le sciagure 
che hanno funestato la sua vita. Dato il carattere autobiografico di questi 616 
esametri, ne ricaviamo molte notizie personali. Nato a Pella, in Macedonia, ma 
educato a Bordeaux, di alta condizione e nipote di Ausonio, fu provato nella 
maturità e nella vecchiaia da molte calamità sia per lutti familiari sia per le 
conseguenze rovinose delle invasioni dei barbari, che lo avevano quasi ridotto in 
miseria ma avevano avuto anche l’effetto di richiamarlo a un più serio impegno 
cristiano. Poeta mediocre, Paolino sa essere preciso nel raccontare, sì che il suo 
poemetto è documento significativo delle condizioni in cui versava la Gallia 
meridionale in quei difficili anni. Abbiamo avuto occasione di nominare più volte 
Ausonio, personaggio importante e poeta tra i più celebrati del suo tempo, autore 
della famosa Mosella. Tra le sue poesie ce ne sono di contenuto cristiano: per 
esempio, un'Orazio matutina che è una delle più antiche preghiere cristiane private 
di cui abbiamo notizia, ma ci sono anche preghiere agli dèi pagani, e gli studiosi 
spiegano variamente questa simbiosi: cristianesimo puramente di facciata? 
Sincretismo di elementi cristiani e pagani? Utilizzazione di tratti cristiani soltanto 
come materia letteraria? Come che sia, in una trattazione dedicata alla letteratura 
cristiana Ausonio non può non essere relegato in posizione del tutto marginale. 
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LETTURA 


Nel suo programma di promozione della chiesa romana, che prevede la 
trasformazione della coscienza del civis Romanus #x quella di civis Christianus, ir 
alcuni epigrammi Damaso rivendica come cittadini della chiesa di Roma 
personaggi provenienti da altre parti. Il caso più emblematico è quello di Pietro e 
Paolo, la cui epigrafe era stata apposta sulla via Appia. Aggiungiamo l’epigramma 
per Agnese, ritrovato nella basilica omonima, in cui viene riportata una tradizione 
orale diversa da quella di Prudenzio. 


Dagli Epigrammata di Damaso 


Tu che vai cercando i nomi di Pietro e Paolo 

devi sapere che i santi dimorarono qui in passato. 

Questi apostoli ce li mandò l’oriente, volentieri lo riconosciamo; 

ma in virtù del martirio (seguendo Cristo su per le stelle 

giunsero nelle regioni celesti e nel regno dei giusti) 

Roma ebbe il privilegio di rivendicarli suoi cittadini. 

Questo voleva dir Damaso in vostra lode, o nuove stelle (ICUR, V,13273). 


È fama che un dì i santi genitori raccontarono 

che Agnese, avendo la tromba sonato i lugubri squilli, 

d’un subito abbandonò il seno della nutrice ancora fanciulla 

e spontaneamente calpestò la rabbia e le minacce del tiranno. 

Avendo lui voluto bruciare nelle fiamme il nobile corpo, 

con le sue piccole forze superò l'immenso timore 

e spogliata sparse le sciolte trecce sulle membra, 

perché occhio mortale non vedesse il tempio del Signore. 

O degna della mia venerazione, santa gloria della verginità, 

ti prego, o inclita martire, di esaudire le preci di Damaso (ICUR, 
VIII,20753) [tr. A. Ferrua]. 


Una commossa partecipazione mostra Prudenzio nell’inno in endecasillabi 
alcaici che rievoca, secondo una tradizione diversa da quella damasiana, il martirio 
di Agnese. È una delle sue migliori prove, anche in virtà dell’attenuazione del- 
l'enfasi abituale. Suggestiva risulta la descrizione della salita dell'anima della gio- 
vane al cielo, mentre sfuma in lontananza la terra con i vani tormenti degli uomini. 
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Dal Peristephanon di Prudenzio 


Nella casa di Romolo è il sepolcro di Agnese, 
fanciulla eroica, martire gloriosa. 

Sepolta lì, in vista delle torri, 

veglia, la vergine, sulla salvezza dei Quiriti, 

ma protegge anche gli stranieri 

che la supplicano con cuore puro e fidente. 
Duplice è il serto che corona la martire: 

una verginità esente da ogni macchia, 

la gloria di una morte liberamente subita. 

Un giorno, dicono, la fanciulla, 

appena pronta per il talamo coniugale, 

ma già ardente d’amore per Cristo, coraggiosamente 
si oppose all’empio ordine di presentarsi 

agli idoli e rinnegare la santa fede. 

La tentarono, da principio, con ogni atte: 

con parole di miele il giudice insinuante, 

con minacce il carnefice spietato: 

ma lei resistette, salda, inflessibile, 

il corpo alle atroci torture 

spontaneamente offrendo, pronta a morire. 

Disse allora il feroce tiranno: «Se è facile 

vincere il dolore e sopportare la pena 

e la vita stessa perde ogni valore, resta il pudore, 
che è il bene più caro per ogni vergine consacrata: 
non esiterò a gettare costei in un pubblico 
lupanare, se non si accosta all'altare 

e non chiede perdono a Minerva, 

alla vergine che lei, vergine, si ostina a disprezzare. 
Tutti i giovani accorreranno a prendersi 

spasso del nuovo acquisto». 

«No», replicò Agnese, «Cristo non dimentica 

i suoi, così da consentire che perdiamo l’aureo 
pudore, e non ci abbandona. 

Egli soccorre il virtuoso e non lascia che si deturpino 
i doni della castità consacrata. 

Tu puoi rendere empio il ferro col mio sangue, se vuoi, 
ma non profanare il mio corpo con la libidine». 
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A queste parole, il giudice fa esporte la fanciulla 

in pubblico, in un angolo di strada. 

Là ella stava, in attesa; ma la folla, dolente, la evitava, 
guardava altrove, si proibiva di posare sguardi 
indiscreti su quel luogo venerabile. 

Un solo passante ebbe la sfrontatezza di girare il capo 
verso la fanciulla e osò contemplare 

la sua sacra bellezza con occhio peccaminoso. 

Ma ecco, come fulmine, una scintilla ardente 
guizza e lo colpisce agli occhi. 

Accecato dal lume sfavillante, perde l'equilibrio 

e finisce ansimando nella polvere della via. 

I compagni lo raccolgono da terra allo stremo 

e piangendo gli rivolgono l’estremo saluto. 

Va trionfante la vergine e con sacro canto esalta 

la gloria di Dio Padre e di Cristo: 

esposta a sacrilega profanazione, 

la sua verginità aveva sperimentato 

casto e inviolabile persino il lupanare. 

Raccontano alcuni che, richiesta di farlo, pregasse 
Cristo di ridare la vista 

al peccatore abbattuto: lo spirito vitale 

tornò nel giovane e i suoi occhi furono risanati. 
Ma questo fu solo il primo gradino di Agnese 
verso la Corte Celeste. Ora deve salirne 

un secondo: il furore accende l’ira 

del sanguinario nemico: «Eccomi vinto», egli geme 
«va’, soldato, brandisci la spada ed esegui 

gli ordini sovrani del sommo principe». 

Agnese, come si vede davanti il truce giustiziere 
con la spada sguainata, esultando disse: 

«O gioia! Viene a me un armigero 

folle, spietato, violento. Meglio lui, 

di un efebo languido e tenero, 

e molle e tutt’intriso di profumi, 

che venisse per uccidere la mia pudicizia. 

Sì, sì, è questo, lo confesso, l’amante che prediligo. 
Quando verrà su di me, andrò incontro ai suoi passi, 
né mi opporrò al suo ardente desiderio: 


Lettura 


493 


la spada intera accoglierò nel mio petto, 

e fino al cuore immergerò il ferro violento. 

Così, sposa di Cristo, varcherò d’un balzo 

tutte le tenebre del mondo, più in alto dell’etere. 
Eterno sovrano, spalanca le porte 

del cielo, prima sbarrate ai mortali, 

e Tu, o Cristo, chiama a Te l’anima che ti segue, 
anima di vergine e vittima per il Padre». 

Ciò detto, china il capo e adora 

supplice Cristo, così che il collo proteso 

sia pronto a ricevere la ferita imminente. 

E il carnefice esaudisce una speranza così grande, 
d’un sol colpo le mozza il capo, 

la morte rapida le impedisce di provare dolore. 
Svestito l’abito mortale, l’anima sua si slancia 

e libera balza attraverso l’etere, e gli angeli 
formano al suo passaggio due candide ali. 

Essa contempla la terra sotto i piedi, 

osserva, di lassù, le tenebre lontane, 

e ride di tutto ciò che il sole aggira con la sua orbita, 
tutto ciò che vive nel fosco turbine delle cose, 
tutto ciò che trascina via con sé la vana mobilità del tempo: 
i re, i tiranni, gli imperi e le dignità, 

e la magnificenza e folle boria dei grandi uffici, 

e il potere dell’oro e dell’argento, cui tutti aspirano 
con sete inesausta ricorrendo a ogni crimine, 

e le dimore costruite con grande splendore, 

e l’insulsa frivolezza di vesti variopinte, 

e la collera, il timore, le speranze, i pericoli, 

e qui la lunga tristezza, lì la breve gioia, 

e le torce fumanti del cupo livore 

che ottenebrano la speranza e la dignità dell’uomo, 
e— il più tetro dei mali — 

l’immonda nube del paganesimo. 

Tutto questo calca Agnese, e calpesta, ergendosi 
ritta, schiacciando col tallone la testa del Serpente. 
Colui che crudele sparge di veleni ogni cosa 
terrena precipitandola nell'inferno, 

ora, domato dal piede di una vergine, 
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abbassa la cresta del suo capo infuocato 

e, vinto, non osa alzare la testa. 

Intanto Dio cinge di doppia corona 

la fronte della martire illibata 

una è il premio di eterno splendore 

che moltiplica sessanta volte i suoi meriti, 
nell’altra il frutto è moltiplicato per cento. 

O vergine fortunata, o nuova gloria, 

o nobile abitatrice della Cittadella Celeste, 
volgi alle nostre sozzure 

il tuo volto ornato di duplice diadema, 

tu, la sola, cui il Creatore di tutte le cose abbia dato 
di rendere casto persino il lupanare! 

Sarò purificato dal fulgore del tuo volto 
clemente, se ricolmerai il mio cuore. 

Nulla rimane impudico, che tu ti degni pietosa 


di guardare, o toccare con piede benigno (XI) [tr. G. Chiarini]. 
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XVIII 
Girolamo e il suo ambiente 


1. LE RAGIONI DEL TRADURRE 


Con il nuovo assestamento politico, economico, sociale, religioso che 
l'impero romano era riuscito a darsi dopo la grande crisi del III secolo, 
il livello culturale in occidente era sceso mediamente di molto a con- 
fronto della grande fioritura del II secolo, e la conoscenza del greco ne 
aveva sofferto in modo particolare: è ovvio che in città come Roma e 
Milano non era difficile trovare nel IV secolo persone colte, di alta con- 
dizione, che conoscessero bene il greco, ma ormai era tutt'altro che raro, 
anzi si dava di frequente che se ne trovassero, anche in questi ambienti, 
di quelle che non lo conoscevano, il che nel II secolo sarebbe stato 
impensabile. La scuola non era più bilingue: persino nelle rinomate 
scuole della Gallia (Bordeaux, Autun) la sua pratica non era più quella 
di un tempo; e soprattutto, come ci insegna l’esempio del giovane Ago- 
stino, ormai non si avvertivano più gli stimoli che spingevano a conside- 
rare una buona conoscenza del greco componente indispensabile del 
bagaglio di una persona mediamente acculturata. 

D'altra parte, nel corso del IV secolo i rapporti e gli scambi in ambito 
cristiano tra oriente e occidente si erano fatti più stretti e frequenti, però 
in senso unidirezionale, perché erano gli occidentali che sempre più 
numerosi si decidevano al lungo viaggio 7 partes ortentis per il pellegri- 
naggio in Terra santa e per avere diretto contatto con i monaci, di cui 
ormai molto si parlava e si favoleggiava, anche in occidente. In questo 
modo un cristiano colto di lingua latina entrava in contatto anche con i 
prodotti letterari della cultura cristiana di lingua greca e, al confronto, 
avvertiva quanto in occidente le lettere fossero rimaste indietro rispetto 
all’oriente. Là dove il diffondersi degli ideali ascetici faceva sentire l’esi- 
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genza anche di un’approfondita riflessione teorica si constatava con 
disappunto la mancanza di un Origene latino, così come lo stimolo a una 
maggiore conoscenza storica portava a rimpiangere l’assenza di un Euse- 
bio. Chi conosceva bene il greco non faceva fatica a colmare le sue 
lacune attingendo direttamente alla fonte, ma molti, anche persone di 
alta condizione — come si è detto —, non ne erano più in grado: di qui 
l'esigenza di tradurre dal greco in latino. In verità, già ai primordi della 
diffusione del messaggio cristiano in occidente si era ritenuta opportuna, 
per non dire indispensabile, un’attività di traduzione a beneficio dei cri- 
stiani incolti adusi a esprimersi soltanto in latino —- come abbiamo visto, 
in Africa erano la grande maggioranza — ma quei primi prodotti riguar- 
davano i libri della Scrittura e pochi altri scritti in bilico se entrare 
anch'essi o no nel canone dei libri ispirati. Ormai questa più antica let- 
teratura travasata dal greco in latino aveva fatto il suo tempo, perché la 
modesta qualità formale la rendeva poco accetta al cristiano colto di lin- 
gua latina — per ovviare a questa carenza si cominciarono a comporre 
parafrasi —, e soprattutto si voleva qualcosa di più dei soli testi biblici: è 
fuori di dubbio che chi nel IV secolo avvertisse l’esigenza di adire una 
guida spirituale, non la poteva trovare se non in Origene, e Origene era 
accessibile soltanto in greco. Ecco perché negli ultimi decenni del IV 
secolo si cominciò a tradurre dal greco, Origene innanzitutto e poi Euse- 
bio nonché scritti alla moda, come la Vita di Antonio di Atanasio e altri 
testi di ispirazione monastica o accreditati dalla fama letteraria (il Criso- 
stomo). In questa meritoria attività di traduzione si distinsero per primi 
e più di ogni altro Girolamo e Rufino. 


2. RUFINO 


Rufino, nato a Concordia, non lontano da Aquileia, intorno al 345, studiò qui e 
poi a Roma. Tornato ad Aquileia, ricevette il battesimo e fece parte, insieme con 
Girolamo, Cromazio (cf. sotto, p. 503) e altri, di un gruppo ascetico che finì in lite, 
per cui verso il 373 Rufino partì per l’oriente. Visse per qualche tempo in Egitto 
presso Didimo e frequentò anche altri monaci del deserto, poi fondò un monastero 
maschile a Gerusalemme verso il 390, mentre l'amica Melania seniore fece lo stesso 
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per un gruppo di donne. La propaganda antiorigeniana di Epifanio, cui si associò 
Girolamo che faceva il monaco a Betlemme, incontrò la sua ostilità, insieme con 
quella di Giovanni, il vescovo di Gerusalemme, il che incrinò decisamente i già dete- 
riorati rapporti con Girolamo. Dopo l’armistizio sottoscritto nel 397 per l’interven- 
to di Teofilo di Alessandria, Rufino tornò in occidente e visse per un paio di anni a 
Roma, dove la sua traduzione de I principi di Origene riattizzò la polemica col lon- 
tano Girolamo. Nel 399 tornò ad Aquileia, attendendo soprattutto a opere di tradu- 
zione e sopportando in silenzio le continue e volgari invettive dell’avversario, ma 
alcuni anni dopo, per sfuggire all’invasione dei goti, si trasferì ancora vicino a Roma 
e poi in Sicilia, dove morì intorno al 411. 


Per quanto consta a noi, l'occasione di scrivere fu offerta a Rufino 
dalla controversia origeniana. Per ragguagliare gli ambienti romani a 
essa interessati e che fino allora erano stati informati della disputa sol- 
tanto da Girolamo, Rufino tradusse in latino il libro I dell’Apologia di 
Panfilo per Origene (cf. sopra, p. 168), cui aggiunse in appendice un suo 
breve scritto, de adulteratione librorum Origenis, in cui cercava di sgra- 
vare Origene dal peso di alcune delle accuse di ordine dottrinale che 
venivano mosse a I principi, sostenendo che i passi incriminati andavano 
considerati quali interpolazioni dei suoi avversari. Questa spiegazione è 
ben poco plausibile, ma l’operetta ci è utile perché fornisce, a mo' di 
esemplificazione, notizie interessanti su alcune falsificazioni letterarie di 
allora. Subito dopo Rufino tradusse in latino I principi: la traduzione era 
accomodata in molti punti, in cui Origene o si esprimeva trinitariamente 
in modo subordinante, perfettamente compatibile con l’ortodossia del 
III secolo ma ormai non più alla fine del TV, o proponeva le contestate 
dottrine della preesistenza e dell’apocatastasi (su questi due ultimi punti 
però le sue censure sono state solo parziali). Nella prefazione Rufino giu- 
stifica, con un pizzico di malizia, il suo modo di tradurre adducendo 
l'esempio di Girolamo che qualche anno prima, quando era ancora 
pieno di entusiasmi origeniani, volgendo in latino le omelie di Origene 
su Isaia aveva eliminato alcuni passi dottrinalmente pericolosi. Ovvia- 
mente Girolamo non gradì la chiamata in causa e reagì con due lettere: 
una pubblica per gli amici di Roma, cui allegava una propria traduzione 
de I principi e nella quale attaccava Rufino come eretico, l’altra privata e 
aperta alla conciliazione. Questa seconda non arrivò mai al destinatario 
perché fu intercettata, con gesto inqualificabile, da Pammachio, il leader 


2. Rufino 499 


del circolo filogeronimiano a Roma. Conosciuto quindi solo il tenore 
della lettera pubblica, Rufino ritenne opportuno replicare con uno 
scritto in due libri (400-402). 

Il titolo di Apologia con cui l’opera è nota non corrisponde bene al 
contenuto, perché Rufino ha pensato piuttosto ad attaccare che a difen- 
dersi, dimostrando, con molte e larghe citazioni da scritti geronimiani, 
che l’origenismo del mutevole solitario di Betlemme era stato, prima del 
voltafaccia, molto più impegnato e totalizzante di quanto quello ora non 
fosse disposto a riconoscere; e non si fece sfuggire l'occasione per ram- 
mentare con quanta facilità Girolamo fosse solito sparlare di tutto e di 
tutti, a cominciare da Ambrogio. Nel rispondere a Girolamo, che criti- 
cava gli accomodamenti della sua traduzione de I principi, Rufino muove 
obiezioni sostanziali alla di lui traduzione della Bibbia dall’ebraico, 
sostenendo che essa vanificava l'insegnamento tradizionale della chiesa e 
forniva materia alle accuse dei pagani, con il gettare un'ombra di inau- 
tenticità, attraverso il declassamento del testo sacro dei Settanta, su tutta 
la precedente storia cristiana: in sostanza accusa Girolamo di aver sven- 
duto l’identità cristiana mettendosi a giudaizzare. L’Apo/ogia rufiniana è 
un’opera polemica riuscita, per la capacità dell’autore di articolare logi- 
camente in modo serrato il discorso e di appoggiarlo con abbondante 
documentazione. 

Poco prima (400) Rufino aveva indirizzato una brevissima Apologia 
al vescovo di Roma, Anastasio, in cui declinava in quanto traduttore la 
responsabilità di eventuali errori contenuti negli scritti di Origene, osser- 
vando peraltro, a proposito della dottrina della preesistenza, che fino ad 
allora, rispetto alle varie proposte alternative sull’origine dell'anima, la 
chiesa non si era ancora espressa ufficialmente. A questo punto, rite- 
nendo di aver chiarito la sua posizione in ogni senso, Rufino preferì, 
dopo la stesura di una lettera di risposta ai primi due libri dell’Apo/ogia 
scritta a sua volta da Girolamo, non reagire agli ulteriori, sempre più 
virulenti attacchi dell’avversario, e si dedicò, per invito di Cromazio e 
altri, a un lavoro soprattutto di traduzione. Lo interruppe due volte per 
scrivere, a richiesta, di suo. Intorno al 404 compose un’Expositio sym- 
boli, cioè una spiegazione del Simbolo che ogni catecumeno, a corona- 
mento dell'istruzione ricevuta, era tenuto a recitare pubblicamente 
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prima di essere immerso nella vasca battesimale. La spiegazione, larga- 
mente ispirata alle Catechesi di Cirillo di Gerusalemme e per qualche 
punto anche al Discorso catechetico di Gregorio di Nissa, e aggiornata in 
base agli esiti dottrinali delle recenti controversie, è di scrittura semplice 
e piana, per cui fu molto conosciuta e più volte, in seguito, imitata. Più 
tardi, intorno al 409, richiesto da Paolino di Nola della spiegazione di un 
importante passo messianico contenuto nel capitolo 49 della Genesi, 
Rufino in due riprese dettò il de benedictionibus patriarcharum in due 
libri, proponendo l’interpretazione dell'intero testo in cui, prima di 
morire, il patriarca Giacobbe rivolge le ultime parole ai figli, eponimi 
delle tribù di Israele. L’esegesi è di tipo origeniano, nella sovrapposi- 
zione di tre livelli interpretativi, il primo letterale, il secondo spirituale 
(il testo biblico è interpretato come prefigurazione di Cristo e della 
chiesa), il terzo morale (il medesimo testo viene interpretato in riferi- 
mento all’anima che progredisce nel contatto con Dio). 


Come traduttore Rufino rivolse le sue cure in primo luogo a Origene, di cui tra- 
dusse le omelie su Genesi, Esodo, Levitico, Numeri, Giosuè, Giudici, Salmi 36.37.38 
e, con ampie riduzioni e modificazioni, i commentari al Cantico e a Romani. Tra le 
altre traduzioni ricordiamo in primo luogo la Storia della chiesa di Eusebio, un po’ 
ridotta e continuata, in due libri, dal 324 al 395, con esposizione diligente se pure di 
modesto spessore storiografico, che fu molto utilizzata in seguito anche dagli storio- 
grafi greci (cf. sopra, p. 419). Rufino fu guida, insieme con Melania seniore, di Eva- 
grio, e ne tradusse due serie di sentenze, Ai monaci e alle vergini, scegliendo testi di 
valenza pratica. Fra gli ascendenti del genere sentenzioso che si impose con Evagrio 
nella letteratura monastica si sogliono indicare le cosiddette Sentenze di Sesto (cf. 
sopra, p. 407). Si tratta di massime morali esametriche di atmosfera pitagorica, che 
Girolamo, in opposizione a Rufino, dice risalire a un filosofo pagano, Sesto. Rufino 
le ha tradotte in latino credendole invece di Sisto II, vescovo di Roma, morto marti- 
re nel III secolo. Comunque sia, sono state senz'altro cristianizzate in precedenza e 
vennero utilizzate da Origene. Ricordiamo ancora i dieci libri delle Recognitiones ps. 
clementine, alcune omelie del Nazianzeno, il Piccolo ascetico e alcune omelie di Basi- 
lio. Va precisato che, secondo il gusto dell’epoca, teorizzato anche da Girolamo nel- 
l’epistola 57, la traduzione di Rufino è libera, mirando a rendere i concetti piuttosto 
che i termini dell'originale e badando all’indispensabile orzatus. Inoltre, là dove il 
testo greco è considerato di difficile accesso per il lettore latino a motivo di qualche 
notazione filologica o altro, Rufino senz'altro ha tagliato. 


Quasi tutti gli scritti rufiniani, in massima parte posteriori alla pole- 
mica con Girolamo, sono stati redatti su invito di persone amiche, a 
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volte molto autorevoli, come Cromazio o Paolino: ciò fa capire che allora 
l'offensiva di Girolamo contro Rufino non ebbe molto successo, dato 
che il suo pessimo carattere era ben conosciuto. Successivamente, 
soprattutto a partire dal tempo dell’umanesimo, il grande prestigio di cui 
Girolamo ha sempre fruito presso i dotti ha nuociuto alla fama di 
Rufino, come appare chiaro leggendo la bibliografia anteriore al 1920. 
Successivamente si è cominciato a esaminare il rapporto Rufino-Giro- 
lamo senza preconcetti, e ormai il giudizio è largamente mutato. 


3. GIROLAMO: IL SIGNIFICATO CULTURALE 
DELLA VULGATA E DELL’ATTIVITÀ ESEGETICA 


Eusebio Girolamo riveste un'importanza tutt’affatto speciale in una 
letteratura cristiana antica perché fu lo scrittore cristiano, insieme con 
Origene, che con più consapevolezza critica si pose problemi specifici di 
indole filologica, cui aggiunse anche una riflessione letteraria: non si 
limitò cioè a produrre una vasta gamma di opere e a scrivere retorica- 
mente in modo brillante, come le leggi della prosa tardoantica richiede- 
vano e come i cristiani del IV secolo avevano tenuto a fare per compe- 
tere con i pagani, ma ritenne che con il rigore noi diremmo scientifico 
nel campo delle lettere cristiane si potessero raggiungere risultati impor- 
tanti anche per l’incremento della fede. È un’eredità che resta, al di là 
degli esiti spesso contestati delle sue idee, al di là delle mille ombre di 
una personalità inquieta e nevrotica, con le chiusure, gli scatti di com- 
pensazione, le ire, le meschinità, l’albagia di un uomo compreso di sé e 
che in realtà non si sentì mai fino in fondo apprezzato. 

Nacque a Stridone, piccolissimo centro fra Dalmazia e Pannonia, intorno al 347, 
come ritiene la critica moderna contro la cronologia di Prospero d'Aquitania che ne 
colloca la nascita al 330/331, da una famiglia di mezzi bastevoli a procacciargli 
un'istruzione adeguata alle aspirazioni di provinciale intraprendente. A Roma studiò 
con il grammatico Elio Donato e la passione per Virgilio e Cicerone gli rimase tutta 
la vita: per assimilare i classici, in mancanza di disponibilità finanziarie, prese l’abi- 
tudine di trascriverli lui stesso, e così farà anche per gli autori cristiani. Battezzato 


verso il 367/368, andò da Roma a Treviri, forse per cercare un impiego in una città 
resa importante dall’essere sede imperiale. Lì avvenne il primo accostarsi agli ideali 
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ascetici; di conseguenza, intorno al 373, ad Aquileia, Girolamo attuò un’esperienza 
di vita monastica con i compaesani Bonoso, Rufino ed Eliodoro, che gli erano com- 
pagni dai tempi di Roma, con il presbitero Cromazio e sotto la direzione del vesco- 
vo Valeriano. Qualcosa alla fine andò storto, il gruppo si sciolse e Girolamo partì per 
l'oriente, quasi contemporaneamente a Rufino (che però si diresse in Egitto). Nel 
374 era ad Antiochia, e dal 375 al 377 condusse vita anacoretica nel deserti di Calci- 
de, poi fu di nuovo ad Antiochia. L'arrivo in oriente segna un migliore apprendimen- 
to del greco e l’inizio dello studio dell’ebraico sotto la guida di un giudeo converti- 
to; i travagli interiori di questo periodo e il dissidio fra aspirazioni ascetiche e amo- 
re persistente per le lettere profane furono più tardi descritti nell’epistola 22 a Eusto- 
chio. Ad Antiochia Girolamo, nel contesto dello scisma omonimo, si era messo dal- 
la parte di Paolino (cf. sopra, p. 344); divenne pure presbitero ma continuando a 
praticare vita monastica, ascoltò le lezioni di Apollinare di Laodicea, finché, dopo 
anni non facili data l'adesione a una setta minoritaria quale quella paoliniana, passò 
a Costantinopoli, accompagnando Paolino ed Epifanio di Salamina nel 379. In quel 
momento il faro dell'ortodossia e della cultura, per il latino Girolamo come per il 
pressoché coetaneo Evagrio Pontico, era Gregorio Nazianzeno: con lui Girolamo 
poté approfondire la conoscenza di Origene che andava sfociando nella traduzione 
latina delle omelie. Per sollecitazione di Paolino, cui si aggiungeva Epifanio di Sala- 
mina, entrambi a Roma per influenzare in loro favore il papa, Girolamo si recò nel- 
la capitale nel 382 e vi conobbe Damaso. Diventato collaboratore del vescovo, iniziò 
un progetto di revisione della traduzione latina dei vangeli e del Salterio; anche se la 
corrispondenza con il papa pare fittizia in quanto potrebbe essere stata una creazio- 
ne di Girolamo stesso (Nautin), non è detto che Damaso non incoraggiasse effetti- 
vamente il progetto. Damaso si era sempre molto appoggiato alle nobili dame bene- 
fattrici della chiesa durante il suo episcopato. Il suo protetto Girolamo lo seguì su 
questa strada, divenendo l’animatore di alcuni circoli ascetici femminili, per i quali 
fungeva anche da guida in campo esegetico: le più devote gli furono sempre la nobi- 
le Paola con la figlia Eustochio, la più vivace intellettualmente fu Marcella. Nel 385 
Damaso morì. Girolamo forse aveva fatto un pensierino alla successione: fu invece 
eletto Siricio, in un clima diventato sfavorevole a Girolamo a causa di sospetti e 
calunnie sulle sue altolocate amicizie femminili. Ruppe allora con Roma (mantenen- 
do però sempre una serie di collegamenti amicali), partendo per l’oriente in agosto; 
poco dopo partono Paola ed Eustochio. Ritrovatisi, viaggiano in pio pellegrinaggio 
per la Palestina e poi in Egitto, dove Girolamo ascolta Didimo il Cieco, quindi si fer- 
mano a Betlemme (386). Per i successivi trent'anni e oltre Girolamo non si muoverà 
più. Intorno a lui fioriranno iniziative benefiche e monasteri (un triplice monastero 
femminile e uno maschile) grazie alle elargizioni di Paola. Qui si dedicherà, favorito 
dalla vicinanza con la biblioteca di Cesarea, alle maggiori imprese letterarie, prima 
fra tutte l’opera di traduzione della Bibbia dall'ebraico; qui continuerà a tessere una 
fitta rete di rapporti attraverso le lettere; qui affronterà polemiche laceranti, specie 
quella su Origene, che portò, in un crescendo doloroso, alla rottura con Rufino. 
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L'occasione fu l'iniziativa di Epifanio (393) di muovere contro «l’eretico» Origene. 
Mentre Rufino e Melania seniore, stabilitisi sul monte degli Ulivi, insieme con il 
vescovo Giovanni di Gerusalemme, respinsero l’iniziativa, Girolamo l’accolse, pro- 
babilmente paventando che si mettesse altrimenti in dubbio la propria ortodossia. Il 
dissidio con Rufino e Giovanni fu ricomposto una prima volta (Pasqua del 397) per 
la mediazione di Teofilo di Alessandria, non ancora passato fra gli antiorigenisti. Rie- 
splose però in occasione della dichiarazione rufiniana (398) di rifarsi a Girolamo per 
l’opera di traduzione de I principî e si intrecciò con l'appoggio dato da Girolamo a 
Teofilo di Alessandria, in occasione del voltafaccia antiorigeniano di quest’ultimo. 
Nemmeno la morte di Rufino (411) fece cessare l’odio e le accuse di Girolamo ver- 
so l’ex amico. Paola intanto era morta nel 404. I tempi si fecero difficili: il sacco di 
Roma del 410 gli procurò angoscia; nel 414 il vescovo Giovanni diede ricovero a 
Pelagio e per Girolamo si inaugurò una nuova fase polemica, nel corso della quale 
subì un'aggressione a opera di filopelagiani nei suoi monasteri. Cessò di vivere nel 
419, a meno di un anno dalla motte di Eustochio. 


Girolamo, con versatilità di ingegno, affrontò vari generi letterari, 
dagli scritti polemici alla biografia, dall’esegesi biblica all’erudizione sto- 
rica. Ma l’impresa che gli instillò la fiducia di essere giunto a risultati ine- 
diti per la cristianità intera, non solo per la latina, e alla quale oggettiva- 
mente il suo nome restò legato, fu quella che comunemente va sotto il 
nome di Vu/gata, cioè la traduzione dell’AT direttamente dall’ebraico in 
latino, oltre alla revisione sul greco della traduzione latina del NT. Si 
trattò, in realtà, prima ancora che di un’opera assolutamente innovativa, 
di una progressiva presa di coscienza da parte geronimiana sul tema del 
rapporto fra Scrittura e cristianità e sul tema dell’identità culturale del 
cristianesimo rispetto al giudaismo. L'impresa si chiarì e si dispiegò per 
gradi, man mano che si familiarizzava con greco ed ebraico e con i com- 
plessi problemi scritturistici. 

Una prima fase (382-384) fu rappresentata dall’iniziativa romana 
(che Girolamo dice voluta da Damaso) di revisione della traduzione 
latina dei vangeli sulla base del testo greco, resa necessaria dal moltipli- 
carsi di alterazioni praticamente in ogni manoscritto. Rimane incerto 
quale fosse la recensione greca usata da Girolamo per la bisogna; invece 
è sicuro che la revisione fu piuttosto discreta, limitandosi egli a correg- 
gere il latino nei casi necessari. Gli altri testi del NT (Atti, Lettere, Apo- 
calissi) non furono rivisti da Girolamo, ma probabilmente dal suo disce- 
polo Rufino il Siro (da non confondere con Rufino di Concordia). A 
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Roma aveva revisionato, insieme ai vangeli, sempre sulla base del testo 
greco, anche l’altro testo biblico fondamentale per lectio divina e litur- 
gia: il Salterio. Questa revisione è scomparsa, sostituita da una successiva 
condotta da Girolamo sugli Hexapla origeniani. In questo periodo tutta- 
via, in base a quanto si ricava soprattutto dalle lettere a Marcella, già egli 
ha l’abitudine di confrontare il testo dei Settanta con l’ebraico e con le 
altre versioni greche per risolvere problemi interpretativi. 

Una volta abbandonata Roma e raggiunta Betlemme, Girolamo 
decide di utilizzare gli Hexapla origeniani per la traduzione dal greco dei 
libri veterotestamentari: arriva a completare Giobbe, Proverbi, Cantico 
ed Ecclesiaste, cioè i tre salomonici, e il Salterio (detto Ga//icaro, perché 
adottato nella Gallia carolingia dell'VIII secolo, e rimasto poi in uso 
quasi universalmente sino a Pio XII). Questa seconda fase si colloca fra 
387 e 392, ma sullo scorcio di essa Girolamo, che stava componendo una 
serie di opere di contestualizzazione storica del testo biblico e migliorava 
la conoscenza dell’ebraico, concepisce l’idea di una traduzione diretta- 
mente da questa lingua: di fronte a tale progetto tutti gli altri, fra cui le 
traduzioni di Origene, passano in second’ordine. 

Girolamo arriva così all’Hebraica veritas, ovverosia a riconoscere il 
primato del testo originale, unica base su cui fondare l’interpretazione 
autentica e la traduzione valida. Origene aveva dato a suo tempo, pro- 
prio con gli Hexapla, la massima importanza alle varianti testuali e alla 
ricostruzione minuziosa della lettera del testo sacro. Però le varianti pro- 
poste dalle varie traduzioni erano da lui comprese e studiate entro un 
sistema ermeneutico pur sempre centrato sui Settanta e fondato su una 
comprensione polifonica dell’ispirazione divina che prevedeva, tramite 
appunto la moltiplicazione delle varianti volute tutte dallo Spirito, una 
corrispondente moltiplicazione dei significati previsti dal testo. Inoltre 
Origene, come dimostra il suo dibattito con Giulio Africano, nutriva dif- 
fidenza verso un testo ebraico che riteneva fosse stato manomesso in 
funzione anticristiana. La posizione di Girolamo è quindi rivoluzionaria 
pure rispetto all’autorità di Origene, il quale comunque aveva aperto la 
strada alla revisione critica del testo biblico in uso. Girolamo rovescia 
l'ordine dei valori e fornisce nuove priorità: al primo posto il testo 
ebraico, che deve essere sottratto alle manomissioni giudaiche e deve 
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costituire una piattaforma comune su cui ragionare, e in secondo luogo 
i Settanta, che non sono il testo «vero», anche se a parole egli cercò sem- 
pre di salvaguardarne, in ossequio alla tradizione, l'aura di venerabilità. 


Il fatto che al giorno d’oggi gli studiosi rivalutino il testo dei Settanta, in quanto 
traduzione di un originale più antico rispetto al testo ebraico usato da Girolamo, non 
può inficiare minimamente il significato teorico dell'impresa e l'indipendenza intel- 
lettuale da lui dimostrata nel proporre la sua soluzione, guidato da esigenze «scien- 
tifiche». I prologhi premessi alle traduzioni dei vari libri sacri sono la significativa 
testimonianza che l’iniziativa di Girolamo fu tutt'altro che apprezzata dai contempo- 
ranei. Conosciamo i nomi perlomeno di due critici eccellenti: Rufino e Agostino. Già 
abbiamo visto l'opinione di Rufino, inasprita dalla polemica (cf. sopra, p. 500), ma 
quella, ugualmente negativa, di Agostino è ancor più significativa perché spassiona- 
ta. Generalmente, leggendo lo scambio epistolare con Girolamo, si suole apprezza- 
re l'umiltà esercitata dall’Ipponate nel blandire lo scorbutico interlocutore. Tutto 
vero: forse però non si tiene in debito conto il fatto che Agostino, così acuto in gene- 
re, su questo punto dimostra, almeno nella prima lettera inviata a Girolamo 
(394/395), scarsa consapevolezza filologica combinata con una giovanile, appena 
mascherata sicumera: sostiene che è assurdo voler migliorare con una nuova tradu- 
zione il testo a suo tempo scritto da settanta saggi, prendendo cioè per buona la leg- 
genda (molti anni dopo, nel II libro del de doctrina christiana, sarà più cauto). In una 
lettera posteriore accampa un motivo più serio di ripulsa: la divisione che si verreb- 
be a creare fra chiese di lingua latina e chiese greche se si cominciasse a leggere nel- 
la liturgia latina la nuova versione. Insomma, le incomprensioni furono parecchie e 
contribuirono a esacerbare l’animo del Nostro. 

Una questione dibattuta negli ultimi tempi dalla critica è l'effettiva consistenza 
delle conoscenze linguistiche ebraiche di Girolamo, giungendo a proclamazioni di 
assoluto scetticismo: la fama di vir trilinguis sarebbe completamente usurpata. Que- 
sto esito estremo va rigettato. L'analisi attenta condotta sul complesso dell’opera e 
sui giochi linguistici geronimiani induce a confermare che la sua formazione lingui- 
stica fu forse non così buona come egli vuol far credere, ma certo la migliore rispet- 
to a ogni altro latino, anche se nel tradurre dall'ebraico i materiali contenuti negli 
Hexapla origeniani gli furono di notevole aiuto. 

Le traduzioni dall'ebraico furono composte in ordine sparso: nel 393 era termi. 
nato Giobbe. Nel 394 Samuele, Re, Esdra; nel 396 i Paralipomeni, nel 398 i libri salo- 
monici. In questo lasso di tempo furono tradotti anche i Profeti, mentre l’Ottateuco 
fu terminato nel 404. I deuterocanonici Ester (per la parte greca), Tobia e Giuditta 
furono gli ultimi nel 405. La posizione di Girolamo sui deuterocanonici è conseguen- 
te all'adozione dell’Hebraica veritas: non appartenendo al canone ebraico, ma solo a 
quello alessandrino, possono essere letti soltanto come libri di edificazione. Girola- 
mo tradusse liberamente i sopradetti deuterocanonici, gli altri — Sapienza, Ecclesia- 
stico, Maccabei, Baruc — non furono da lui presi in considerazione. 
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La scoperta dell’Hebraica veritas conduce Girolamo a un modo per- 
sonale di strutturare l’esegesi biblica, alla quale attendeva da tempo e 
che egli modifica in relazione al chiarirsi delle sue convinzioni. I primi 
lavori in questo settore erano stati dedicati, subito dopo il ritiro a 
Betlemme e appena di ritorno da Roma, a un autore, Paolo, che in quel 
lasso di tempo era al centro della riflessione in occidente ed era stato 
commentato a Roma da Mario Vittorino e dall’Ambrostaster. Furono 
scritti così, intorno al 386, i commenti a Filemone, Galati, Efesini, Tito. 
L'influenza di Origene è preponderante (per Efesini è constatabile attra- 
verso il confronto con i frammenti origeniani) e anche alcune delle sue 
discusse teorie vi sono adombrate. Del 389 è il Commentarius in Eccle- 
siasten, scritto come ideale proseguimento delle lezioni tenute a Roma a 
Blesilla, altra figlia di Paola, morta, forse per l'eccessiva pratica ascetica, 
cinque anni prima. Anche qui l’influsso di Origene è forte, superiore a 
quello delle altre fonti - Gregorio Taumaturgo, Apollinare, Vittorino di 
Petovio — menzionate da Girolamo: si può ipotizzare, sulla base del con- 
fronto col commento didimiano scoperto a Tura, anche un uso di 
Didimo — Girolamo a volte non dichiarava la fonte più vicina da lui 
seguita — che mediava un ulteriore influsso origeniano. Eppure tale 
influsso non approda a una preponderanza del metodo allegorico, per- 
ché Girolamo è già in grado di bilanciarlo con un'accurata analisi filolo- 
gica basata non solo sugli Hexap/a, ma anche sulle lezioni del maestro 
giudeo con cui studiava l'ebraico proprio sulla pagina dell’Ecclesiaste, sì 
che «in virtù di un'attenta e intelligente lettura letterale del testo» 
(Leanza) Girolamo riesce a recuperare all’interpretazione un libro diffi- 
cile come l’Ecclesiaste, di fronte al quale i commentatori cristiani di 
solito restavano sconcertati dagli accenti di pessimismo ed edonismo. 

Nel 391 Girolamo, mentre matura il nuovo progetto di traduzione 
biblica, comincia a scrivere opere di supporto storico-filologico all’ese- 
gesi. Nascono così le Quaestiones Hebraicae in Genesim, nelle quali uno 
studio recente (Kamesar) riconosce in misura maggiore di quanto non si 
facesse prima l'appartenenza al genere delle quaestiones con relativa pre- 
senza dello schema domanda/risposta: con metodo zetetico e con fina- 
lità didattica vengono da Girolamo presi in esame /oci biblici, singole 
parole o espressioni nel testo latino e confrontati con le lezioni degli 
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Hexapla, per chiarire il loro esatto significato. Altri due scritti si ricolle- 
gano all’interesse per la contestualizzazione del testo biblico: il Liber 
interpretationis Hebraicorum nominum e il de situ et nominibus locorum 
Hebraicorum (Liber locorum): il primo fornisce l'etimologia, sulla scorta 
di Filone e Origene, dei nomi ebraici presenti nei Settanta, il secondo 
traduce l’Orozzastico di Eusebio di Cesarea, dedicato ai nomi dei luoghi 
e alla loro ubicazione. 

A partire dal 393 Girolamo inizia i commenti ai profeti, l’unica sua 
impresa sistematica portata a termine, forse quella per cui sentiva una 
consonanza interiore essendo portato a paragonare le proprie denunce 
dei vizi contemporanei ai rimproveri dei profeti. I commenti a Naum, 
Michea, Abacuc, Sofonia, Aggeo risalgono a prima dello scoppio della 
controversia origeniana. Giona e Abdia (un primo giovanile commento 
di Abdia, scritto in Calcide, è andato perduto) sono del 396, lo stesso 
anno del contra Iohannem Hierosolymitanum. Dopo una nuova più 
lunga interruzione, nel 406 Girolamo commenta Zaccaria, Malachia, 
Osea, Gioele e Amos. Dal 407 alla morte vengono commentati i profeti 
maggiori: Daniele, Isaia, Ezechiele e Geremia, lasciato incompiuto. Il 
metodo usato è sostanzialmente lo stesso in tutti: viene dato prima il 
lemma secondo il testo ebraico (che non necessariamente coincide con 
la traduzione fornita nella Vulgata) e poi secondo i Settanta. Alla tradu- 
zione ebraica è collegata l’interpretazione letterale, che mette in luce i 
risvolti storici della vicenda, al testo dei Settanta l’interpretazione spiri- 
tuale, per lo più ricavata da Origene. Il debito origeniano è aperto e 
dichiarato nei primi commentari, più cauto e coperto negli altri, ma 
insomma l’utilizzazione di Origene continua anche dopo la relativa con- 
troversia, affiancata di volta in volta da quella di altri eventuali commen- 
tatori. Le fonti di Girolamo sono importanti, perché egli, specie per l’in- 
terpretazione spirituale, cerca costantemente un appoggio, però le 
governa in funzione della sua prassi ermeneutica; su Zaccaria aveva a suo 
tempo chiesto un commento a Didimo, giacché Origene ne aveva 
lasciato uno incompleto, e nel 406, componendo a sua volta il Corzzer- 
tarius in Zachariam, segue largamente l’opera didimiana, con la libertà 
però di abbreviarla a piacimento per dare spazio all’esegesi letterale; nel 
Commentarius in Esaiam l’uso di Origene accanto a quello di Eusebio di 
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Cesarea gli permette di accumulare diverse interpretazioni allegoriche, 
sempre mantenendo un equilibrio anche quantitativo con l’interpreta- 
zione storico-letterale. 


In mezzo al ciclo interpretativo dei profeti si collocano altre opere esegetiche: i 
Commentarit in Matthaeum furono commissionati nel 498 da Eusebio di Cremona. 
Scritti rapidamente, vogliono essere soprattutto letterali, come richiede il commit- 
tente, ma non del tutto privi di interpretazioni allegoriche. I Tractatus in Marci evan- 
gelium (400 ca.) sono invece testimonianza dell’attività di predicatore, che Girolamo 
esercitò soprattutto a beneficio dei confratelli dei suoi monasteri: qui egli è prevalen- 
temente allegorista, avendo come scopo l'edificazione. Nel caso dell’ Apocalissi, libro 
non accettato in oriente, si trattò di una radicale revisione del commento del conter- 
raneo Vittorino di Petovio. Un caso a parte è rappresentato dai cosiddetti Tractatus 
in Psalmos, 74 omelie che V. Peri considera una traduzione geronimiana di omelie di 
Origene, con modifiche circoscritte. Non è possibile accedere alla tesi «massimali- 
sta» di Peri per i motivi segnalati da A. Monaci e P. Jay. Si può però sostenere una 
versione «minimale» della sua tesi: Girolamo, predicando i Salmi per il suo uditorio 
monastico, ha attinto in fretta e a piene mani a materiali origeniani ben conosciuti 
per lunga frequentazione e liberamente adoperati in vista di un’esegesi edificante e 
spirituale. Si tratterebbe quasi di un adattamento, un atteggiamento diverso dunque 
da quello tenuto per le traduzioni in senso stretto. In un modo non del tutto dissi- 
mile egli aveva derivato nel 390 i Comzzentarioli in Psalmos dagli scolii origeniani. 

Veniamo ora a parlare dell’attività specifica di traduttore. Nella prima fase della 
sua carriera, almeno fino a quando gli interessi biblici non presero il sopravvento, 
Girolamo perseguì come abbiamo detto il proposito di rendere l’Origene omileta 
accessibile ai latini: a lui il merito di aver iniziato quest'opera che, insieme con quel- 
la di Rufino, contribuì a salvare un patrimonio altrimenti destinato a essere in mas- 
sima parte disperso per le controversie nelle quali fu coinvolto in oriente il nome di 
Origene. Le prime omelie a essere tradotte (381 ca.) furono le 14 su Geremia, cui ne 
seguirono altrettante su Ezechiele, in conformità con l'interesse di Girolamo per i 
profeti. Intanto però aveva tradotto (cf. sotto, p.510) la Crozaca di Eusebio. A Roma 
dedicò verso il 383 a Damaso le due omelie origeniane sul Cantico. Intorno al 390 
Girolamo cominciò a fare traduzioni con un intento diverso, quello di smaschera- 
mento dei plagi altrui. Questa è l'origine della versione delle 34 omelie origeniane su 
Luca, contro il commentario omonimo di Ambrogio, e anche del Sullo Spirito Santo 
di Didimo, sempre contro Ambrogio. La traduzione delle 9 omelie di Origene su Isa- 
ia, segno invece della ripresa degli abituali interessi, risale al 392. Poi si verifica l’in- 
terruzione, mentre traduce l’Oxozzastico di Eusebio e il Liber locorurm, funzionali ai 
nuovi progetti. Nel 399 contro Rufino, accusato di mascherare le eresie di Origene 
cambiando il testo de I principi, Girolamo compie a sua volta una traduzione lette- 
rale di quest'opera, andata persa tranne qualche frammento da lui stesso citato nel- 
l’epistola 124. Nel corso della polemica antiorigeniana, per i suoi fini di propaganda, 
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diffuse in latino lettere di Teofilo e di Epifanio. Dopo il 404 tradusse, servendosi di 
una versione greca dell'originale copto, documenti vari legati all'ambiente di Paco- 
mio (i cosiddetti Pacbomziana latina). Girolamo non si limitò a tradurre, ma si soffer- 
mò anche a riflettere sulle modalità di una buona traduzione, A. patte cenni sparsi, 
propose in grande stile l'argomento in una lettera del 395 all'amico Pammachio 
(ep. 57), spinto dalla necessità di difendersi dall’accusa di non aver ben tradotto una 
lettera di Epifanio. La conclusione, ispirata al metodo ciceroniano, è che non si 
devono tradurre letteralmente le parole da una lingua all’altra, ma rendere il pensie- 
ro, trasferendolo nelle modalità linguistiche della lingua di arrivo. 


4. GIROLAMO: 
SCRITTI STORICI, ASCETICI E POLEMICI 


La logica interna che governa lo sviluppo degli interessi di Girolamo 
si constata anche negli scritti storici. A monte delle traduzioni di inte- 
resse etimologico-antiquario compiute dopo il 390 e delle quali abbiamo 
già parlato (cf. p. 509), c'è il Chrozicon (380-381), la prima opera gero- 
nimiana che attesta uno scoperto interesse storico: si tratta della tradu- 
zione e dell'ampliamento agli anni 326-378 della seconda parte della 
Cronaca di Eusebio. Le aggiunte di Girolamo sono per un quarto di 
taglio letterario e per il resto storico. A questo proposito va sottolineato 
il suo atteggiamento competitivo rispetto a Eusebio nell’inserire autori 
di lingua latina, evidenziandone anche con ogni minimo pretesto l’even- 
tuale estrazione romana. Le ricerche condotte per il Chronicon gli torna- 
rono utili nel 393, per la composizione del suo de viris illustribus. Siamo 
alla vigilia della controversia origeniana; Girolamo ha ormai macinato 
una mole notevole di lavoro e ha tracciato le linee delle successive 
imprese: è il momento di una pausa di riflessione sull’entità e il valore 
delle lettere cristiane. Lo stimolo era venuto dal prefetto del pretorio 
d’Italia, Destro, il quale gli aveva chiesto di fare per gli scrittori cristiani 
un catalogo ragionato, così come per i pagani aveva fatto Svetonio, 
autore appunto di un de viris illustribus in gran parte per noi perduto. 
Girolamo, nella prefazione dell’opera che ricalca nel titolo il modello 
svetoniano, si schermisce e dichiara di sentire il peso di un’impresa mai 
tentata prima, anche se non nasconde il suo debito nei confronti della 
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Storia della chiesa di Eusebio: dopodiché abbandona la modestia e si 
richiama al prediletto Cicerone, che nel Brutus aveva fornito un catalogo 
degli oratori. Tale presuntuoso paragone ha fatto sì che i moderni si sca- 
tenassero nel cogliere le sviste e la fragilità del lavoro di Girolamo, la sua 
natura di compendio non solo rispetto ai modelli pagani ma anche 
rispetto alle fonti cristiane: oltre a dipendere dalla Storia della chiesa 
eusebiana, dalla Croraca di Eusebio derivano in effetti la metà degli 
scrittori, integrati da Girolamo soprattutto per la parte latina per un 
totale di 135 profili biobibliografici: a ogni modo dal n. 79 in poi Giro- 
lamo dà notizie non presenti in Eusebio. Ma non è tanto sul piano del 
valore di fonte primaria che si deve giudicare quest'opera, quanto sul 
piano del progetto culturale cui risponde. Egli è animato dall’intento di 
mostrare di fronte ai detrattori pagani (viene nominata alla fine della 
praefatio la solita triade: Celso, Porfirio, Giuliano) la maturità delle let- 
tere cristiane: a questo fine esprime giudizi di valore letterario, non 
facendo nessuna discriminazione ideologica fra scrittori di cose cristiane 
eretici e ortodossi. I meriti di questa posizione, da storico della lettera- 
tura e non da censore teologico, risaltano nella giusta luce se li si pone a 
confronto con il consiglio, sotto il quale non si fatica a vedere un’obie- 
zione, datogli da Agostino: Girolamo farebbe bene a specificare per gli 
eretici, qualora non li voglia passare sotto silenzio, i punti dottrinali sui 
quali bisogna dissentire (ep. 67). La notizia più lunga nel de viris illustri- 
bus è dedicata a Origene, stante la perdurante ammirazione per l’Ales- 
sandrino, ma la notizia posta in chiusura con ambigua modestia è consa- 
crata a sé medesimo. Girolamo non abbrevia nulla del proprio elenco di 
opere (contrariamente a quanto fa per gli altri), semmai tende a dimen- 
ticare la precisazione che alcune sono solo traduzioni. L'opera geroni- 
miana fu proseguita e integrata da Gennadio di Marsiglia, appartenente 
all’ambiente lerinese (cf. sotto, p. 463), per il periodo 392-480. 
Abbiamo finora parlato degli interessi intellettuali di Girolamo, sot- 
tolineando l'autonomia di studioso da lui dimostrata nel perseguirli. 
L'altra aspirazione che segnò la sua personalità fu quella ascetica, preco- 
cemente e sinceramente sentita e inestricabilmente congiunta all'amore 
pet lo studio: a volte tale aspirazione fu da lui vista in antagonismo con 
la prosecuzione degli studi profani, che continuavano a lasciare il segno 


4. Girolamo: scritti storici, ascetici e polemici 511 


sulla sua pagina con i frequenti rimandi agli autori classici — cosa di cui 
Rufino lo rimproverò — ma mai in contraddizione con gli studi sulla 
Scrittura; anzi, l'apprendimento dell’ebraico fu preso da Girolamo come 
esercizio ascetico e il primo commento su Abdia, perduto, si colloca 
all’inizio del ritiro in Calcide. 

Il programma ascetico di vita fu difeso da Girolamo in opere polemi- 
che, fu propagandato in tutti i modi, come attesta l’epistolario, e fu 
anche contemplato in taluni momenti con i toni idilliaci di un racconto 
a tratti quasi di fantasia, nelle tre Vite di Paolo, Malco e Ilarione. I 
moderni si trovano in difficoltà nel definirne il genere letterario, oscil- 
lando fra biografia e romanzo, ed essendo incerti sul peso da dare all’in- 
tento agiografico, in verità prevalente e tale da riplasmare i dati storici in 
funzione edificante; l'abilità stilistica di Girolamo prende in prestito per 
vivacizzare la narrazione i moduli di diversi generi, secondo quella 
mescolanza, già ricordata in simili occasioni, tipica del tardoantico. Il 
gusto del narrare è la caratteristica comune alle tre opere, assecondato 
da uno stile più immediato, da un’acuta sensibilità coloristica. Le Vite 
furono composte in momenti aurorali, di entusiasmo particolare per la 
vita solitaria scelta o riscelta da poco tempo: infatti la Vita Pauli, che è 
forse il primo scritto di Girolamo, risale all'anacoretismo in Calcide, cui 
fanno seguito, all’inizio del soggiorno a Betlemme, la Vita Malchi (0 de 
captivo monacho, cioè «Sul monaco prigioniero»), che Girolamo dice di 
scrivere dopo un periodo di silenzio, evidentemente dopo i fatti romani, 
e la Vita Hilarionis. 

La Vita Pauli, col descrivere Paolo di Tebe come il primo anacoreta, 
ritiratosi nel deserto durante la persecuzione di Decio, toglie, con con- 
sapevole intento concorrenziale rispetto alla Vita scritta da Atanasio, il 
primato ad Antonio: i rapporti fra i due asceti, che da un certo punto in 
poi vivono insieme fino al giorno in cui Antonio troverà Paolo morto, 
sono al centro del racconto, secondo il topos monastico del passaggio di 
consegne dal più vecchio (Paolo in questo caso) al più giovane. Non fu 
indolore l'operazione di Girolamo: dal prologo della Vita Hilarionis 
risulta che taluni avevano criticato l’opera e giudicato Paolo mai esistito. 
La Vita Malchi, per la quale viene usato l’espediente letterario del rac- 
conto messo in bocca a un vecchio asceta conosciuto in Calcide, pre- 
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senta un’accentuazione del lato romanzesco. Malco è un siro, dedito fin 
da giovane all’ascesi. Rifiuta l’esperienza comunitaria con altri monaci 
per stare solo, ma catturato dai saraceni, nomadi diffusi in Siria e Pale- 
stina, viene fatto sposare a una prigioniera, già maritata, con la quale si 
mantiene casto. Alla fine gli sposi spirituali riescono a fuggire, aiutati da 
vari prodigi, ed entrano in due monasteri vicini. Questa Vita, la prima 
aperta all’elogio del cenobitismo nonché a quello del rapporto di soste- 
gno fra asceti di sesso diverso, adombra il percorso spirituale di Giro- 
lamo, rigenerato, dopo il periodo romano, dalla vicinanza con Paola: 
rappresenta quindi «un’allegoria della doppia fondazione latina di 
Betlemme» (de Vogié). Con la Vita Hilarionis Girolamo intende 
costruire il ritratto del fondatore del monachesimo in Palestina: Ilarione, 
mandato dai genitori pagani da Gaza (Palestina) ad Alessandria per 
istruirsi, sull'esempio di Antonio, si dà all’ascesi. Tornato in patria, sarà 
preda di un insaziabile desiderio di solitudine, cercata in continui spo- 
stamenti, e frustrato dalla sua stessa straordinaria capacità taumaturgica 
che attirava sempre nuove folle. Nella terza Vita Girolamo si riallaccia 
ancora una volta alla centrale figura di Antonio, di cui Ilarione è il con- 
tinuatore ideale. 

Veniamo qui a parlare di un’opera affine alle sopradette, ma più deci- 
samente sbilanciata sul versante biografico: la lettera 108 dell’epistolario 
geronimiano, denominata nei manoscritti Epitaphium sanctae Paulae. A 
ridosso della morte dell’amica, Girolamo ne fa l'elogio per consolare la 
figlia Eustochio, riprendendo lo schema della laudatio funebris dei latini. 
Grazie alla freschezza del ricordo e alla vividità del racconto, si sente 
nella pagina la presenza fisica di Paola, quasi fosse vicina, alla maniera 
antica, la maschera funebre della defunta: risaltano soprattutto la sensi- 
bilità esasperata, il fanatico rigore ascetico di Paola, la dolcezza e 
l’umiltà con cui sopportava le invidie dell'ambiente. Al contrario delle 
Vite Girolamo trascura qui l'elemento miracolistico, sicché a volte si 
nega il carattere agiografico dell’opera, sulla base di un apprezzamento 
troppo ristretto nel termine «agiografia» e del suo ambito espressivo (cf. 
sotto, p. 521). È fuori discussione che Girolamo intenda esaltare la san- 
tità di Paola, proclamata all’inizio con uno stilema («nobilis genere, sed 
multo nobilior sanctitate»), che sarà diligentemente e ossessivamente 
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copiato, come molti altri presenti nell’Epitapbium, dagli agiografi poste- 
riori. La differenza di tono riscontrata sta nel genere letterario, diverso 
dalle Vite, segnate dal modello atanasiano, e nel pubblico. Scrivendo 
all’amico Paolo di Concordia Girolamo aveva detto di aver volutamente 
scritto la Vita Pauli in uno stile semplice, per la massima diffusione di un 
asceta peraltro sconosciuto. In questo caso, invece, gli interlocutori di 
Girolamo conoscono la santa e sono interessati alla rievocazione dei 
tratti precisi della sua fisionomia spirituale: questo porta all’impressione 
di una maggiore storicità dell’opera. 

Una personalità così piena di contrasti interni e di risentimenti con- 
tro il mondo non poteva non trovare sfogo appropriato negli scritti di 
polemica. A questo riguardo dobbiamo chiarire bene un punto: troppo 
spesso noi moderni applichiamo a Girolamo un metro di giudizio mora- 
listico, attaccandoci ai lati oscuri del suo carattere, alle intemperanze 
espressive che nelle opere polemiche come nell’epistolario abbondano, 
traendone un sentimento di repulsione che impedisce una valutazione 
critica sull’unico piano davvero pertinente, quello storico-letteratio 
appunto. Orbene, se i suoi scritti polemici hanno un posto di rilievo 
nella letteratura cristiana, non lo ricoprono (o non lo ricoprono solo) 
come testimonianze cliniche di una difficile psicologia o come fonti, 
naturalmente di parte, per alcune vicende di rilievo nella storia cristiana, 
ma proprio e soprattutto per le loro intrinseche qualità artistiche, per 
l’abilità retorica in essi dimostrata dallo scrittore, consapevole delle 
regole del genere e capace di sfruttarne fino in fondo le risorse. Al 
periodo romano (ma la questione è incerta) risale l’A/tercatio Luciferiani 
et orthodoxi, scritta con il probabile intento di aiutare Damaso a liqui- 
dare i residui scismatici. L’altercatio, secondo la descrizione data da 
Quintiliano, è un confronto, serrato e spontaneo nell’organizzazione, fra 
le parti opposte in un procedimento giudiziario, un genere diverso dal 
vero e proprio dialogo. Un seguace di Lucifero di Cagliari e un orto- 
dosso vi discutono delle condizioni per la riammissione nella comunità 
cattolica degli ariani, a seconda che siano laici o vescovi. A quest'opera 
si deve accostare, per struttura e tono, l’ultimo scritto polemico di Giro- 
lamo, il Dialogus adversus Pelagianos (415), in tre libri, anch'esso defini- 
bile come un’altercatio fra un ortodosso e un pelagiano, avente per tema 
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la teoria pelagiana dell’irzpeccantia, la predestinazione e la necessità del 
battesimo per i bambini. Girolamo, pur sostenendo la posizione di Ago- 
stino, resta di fatto estraneo alla sua mentalità. 

Nel periodo romano Girolamo scrive il primo dei trattati polemici in 
difesa della vita monastica, tema per lui assolutamente coinvolgente. Si 
tratta dell’adversus Helvidium de perpetua virginitate beatae Mariae. Elvi- 
dio sosteneva che Maria, dopo aver concepito e partorito verginalmente 
Cristo, aveva avuto regolari rapporti con Giuseppe generando altri figli, 
chiamati appunto «fratelli» di Gesù nei vangeli. Questa posizione, soste- 
nuta anche sulla scorta di Tertulliano e Vittorino di Petovio, indeboliva 
la propaganda ascetica di Girolamo: questi mette a frutto la sua mag- 
giore conoscenza delle Scritture, imputando all’avversario soprattutto 
una grave ignoranza del linguaggio biblico. Dopo dieci anni, nel 393, la 
polemica sul primato della verginità rispetto al matrimonio esplode 
esplicita con l’adversus Iovinianum, in due libri, diretto contro Giovi- 
niano, il quale andava sostenendo in quegli anni a Roma che la verginità 
o la vedovanza non costituivano un merito speciale rispetto a un matri- 
monio santo. Girolamo è indotto a intervenire contro questa propa- 
ganda dagli amici romani, fra cui Pammachio. Egli vi dispiega un grande 
sforzo retorico giungendo a virtuosismi nel piegare ai suoi fini il dettato 
della Scrittura. L’opera produsse una serie di strascichi polemici per la 
sua virulenza. Nel 406 Girolamo rinverdisce questa disputa con l’adver- 
sus Vigilantium, scritto contro un presbitero aquitano che rifiutava il 
celibato dei preti e il culto delle reliquie. 

Due sono le opere dedicate espressamente alla polemica origeniana, 
l’una, il contra Ioannem Hierosolymitanum, è un attacco al vescovo Gio- 
vanni di Gerusalemme con il quale i rapporti arrivarono a punte di ten- 
sione così alta che i monasteri di Girolamo subirono per qualche tempo 
la scomunica; l’altra è Apologia contra Rufinum. Mediante la prima si 
proponeva in primo luogo di agire sul teatro orientale della vicenda, ma 
immediatamente la diffuse anche su quello occidentale, considerata la 
dedica a Pammachio; tutta a occidente è rivolta la seconda, inviata allo 
stesso Pammachio e a Marcella, i principali sostenitori di Girolamo e 
personalità di spicco di quei circoli aristocratici ascetico-culturali che 
facevano opinione nella chiesa romana. Il contra Ioannem batte sul tasto 
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dottrinale, insinuando una fede cripto-ariana nell’origeniano Giovanni, 
conformemente all’accusa di Epifanio che scorgeva in Origene il padre 
di Ario. Girolamo riprende l’elenco di accuse mosso dal vescovo di Sala- 
mina contro Origene, e contrattacca Giovanni in merito all’ordinazione 
sacerdotale di suo fratello Paoliniano operata da Epifanio e ritenuta da 
Giovanni un’ingerenza contro i canoni. Si diffonde da ultimo sul pro- 
blema della risurrezione, criticando l’impostazione di Origene a partire 
da un brano degli Stromateis, e ritenendo la professione di fede di Gio- 
vanni e in generale tutte le affermazioni ortodosse degli origenisti infi- 
ciate da un retropensiero. La genesi dell’Apologia contra Rufinum è con- 
dizionata dal fatto che Girolamo fu informato dell’Apologia di Rufino 
quando ancora l’ex amico la stava componendo. Si accinse quindi a 
rispondere con la sua Apologia in due libri, scrivendo molto in fretta per 
battere sul tempo l’avversario. Quando poi ricevette la risposta privata 
di Rufino (cf. sopra, p. 500) scrisse per confutarla una lunga lettera 
(402), che divenne il terzo libro dell’Apo/ogia. Alla fretta si può imputare 
la scarsa capacità persuasiva di Girolamo riguardo alle singole accuse 
mossegli da Rufino. Ma l’Apologia va giudicata nel suo complesso; per la 
copia di mezzi retorici messi in campo da Girolamo; per la sapiente 
manipolazione del testo rufiniano tesa a eliminare ciò che non fa 
comodo per le proprie tesi; per la vivacità della lingua e l’incisività del- 
l’espressione, nella quale continuamente le figure retoriche proprie del 
genere giudiziario si mescolano a reminiscenze della satira latina; per il 
fittissimo intreccio di echi scritturistici con quelli degli autori profani e 
con la conoscenza degli apologeti latini: segno di un’eccezionale capacità 
di impiegare, variandoli, i modi espressivi consacrati da una lunga tradi- 
zione. 


5. L’EPISTOLARIO COME ESPRESSIONE 
DELLA PERSONALITÀ DI GIROLAMO 


Un largo consenso degli studiosi indica nell’epistolario di Girolamo, 
comprendente 154 lettere, l’opera meglio riuscita e quella nella quale la 
personalità controversa dell'autore si esprime più compiutamente nella 
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violenza dei suoi chiaroscuri. L'alta perizia stilistica infatti non frena né 
offusca l’immediatezza dei sentimenti, anzi accresce la godibilità della let- 
tura, mentre l’ampio spettro di tematiche e di accenti (dalla satira alla 
consolatio, dal racconto agiografico al trattatello di erudizione biblica) 
tiene desto l’interesse senza saturare. A qualche lettera abbiamo accen- 
nato sopra: la n.57, piccolo trattato sulla teoria e tecnica della traduzione; 
la n.108, una biografia di Paola (altrettanto interessante è il profilo bio- 
grafico di Fabiola, nell’epistola 77); la serie di missive sulla controversia 
origeniana diventata soprattutto un regolamento di conti con Rufino; il 
carteggio con Agostino. Un capitolo a parte, nell’epistolario, è rappresen- 
tato dalle lettere che attestano il ruolo di direzione spirituale e culturale 
svolto nei circoli romani aristocratici, specie presso un nutrito gruppo di 
matrone. Riusciamo a cogliervi, sia pure attraverso la mediazione della 
prepotente personalità del testimone, molto degli interessi e del carattere 
di queste donne desiderose di un’elevazione interiore e di un’afferma- 
zione dei propri bisogni e desideri autonoma rispetto alle scelte obbligate 
dalla loro condizione, anche se di fatto non si dimenticano, né loro né 
Girolamo, sempre molto attratto dall’aristocrazia, della distinzione impli- 
cita negli alti natali. Con Marcella, personalità forte e intellettuale, Giro- 
lamo intesse un rapporto alla pari, senza mai riuscire a dominarla, men- 
tre Paola si mostra più docile (una vittima, secondo Palladio, che avversa 
Girolamo). Nelle lettere destinate al pubblico femminile le sottili quae- 
stiones esegetiche si intrecciano alle esortazioni ascetiche, finalizzate a 
costruite un modo di essere della donna cristiana altolocata esemplare 
nel confronto con la circostante società: perciò egli rimprovera vivace- 
mente Paola che di fronte alla morte della giovane figlia Blesilla si era 
lasciata andare a plateali manifestazioni di dolore, ben diversamente dalla 
dignitosa moglie dell’odiato console Pretestato, capofila dei tradizionali- 
sti pagani e critico ironico dello sfarzo di papa Damaso. In questo gruppo 
di lettere spicca la n. 22 a Eustochio, una suasoria alla verginità in cui 
Girolamo appronta, per rendere efficace la sua esortazione, una trama 
elaboratissima di allusioni e rimandi ad autori profani (Virgilio, Terenzio, 
Orazio, Seneca, Persio) e cristiani (Cipriano, Tertulliano) nonché biblici, 
che l’analisi intertestuale, quanto mai efficace se applicata agli autori tar- 
doantichi, disvela non per negare l'originalità del prodotto finale, ma per 
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mostrare che essa deve essere intesa in modo diverso dalla pura e sem- 
plice novità: il dialogo intessuto da Girolamo con gli antichi, infatti, «non 
depaupera la sua scrittura né sul piano formale né su quello contenuti- 
stico, ma l’arricchisce, dato che ogni elemento di intertestualità implica 
sempre una trascodificazione, vale a dire una trasformazione di senso in 
seguito al mutamento di codice» (Nazzaro). 

Abbiamo mostrato la perizia filologica, la sensibilità letteraria, Veru- 
dizione di Girolamo, che lo fecero apprezzare dai contemporanei e dalle 
generazioni successive. I critici odierni hanno ridimensionato alcuni 
aspetti della sua opera, insistendo sulle sue carenze filosofiche (ma egli 
filosofo non volle mai esserlo), sulle contraddizioni negli atteggiamenti 
intellettuali e sulle molte pecche caratteriali. In effetti Girolamo finisce 
per essere a volte un cattivo testimone, oltre che dei fatti circostanti, 
anche di se stesso, nel negare quello che prima aveva affermato e nel glo- 
riarsi di ciò che non è suo, col risultato di indurre a dubitare anche di 
quanto legittimamente gli spetta. In ultima analisi, tuttavia, il suo pro- 
getto di travasare nella cultura biblica i mezzi e le acquisizioni di quella 
profana, elevando il tono generale della cultura cristiana latina, risulta 
chiaro e perseguito con coerenza. Forse è nell’autostima accresciutasi nel 
corso di questa impresa la possibile chiave di lettura per quello che 
appare un vero e proprio voltafaccia nei confronti di Origene. A un 
certo punto, nel corso dei cruciali anni 90, allorché si intensifica il lavoro 
di traduzione dal testo ebraico delle Scritture, Girolamo sentì di aver 
superato i predecessori e di potersi proporre come nuovo incontrastato 
maestro di scienza biblica. In questo delicato frangente psicologico, l’es- 
sere prima messo in questione sull’ortodossia dall’azione di Epifanio 
contro Origene e l’essere stato poi richiamato da Rufino ai suoi trascorsi 
di ammiratore dell’Alessandrino, fece montare in Girolamo un’irtefre- 
nabile reazione di stizza e ripudio. 

La fervida attività di traduttore biblico ed esegeta svolta soprattutto nel periodo 
betlemita portò sicuramente Girolamo ad avere un certo numero di allievi, ma di 
questa «scuola» sappiamo assai poco. Suo optimus auditor, secondo l’espressione 
usata da Gennadio, fu un non meglio identificato presbitero Filippo, cui si deve 
un’Expositio în Iob in tre libri che attendono un’adeguata edizione critica. Filippo 


scrive fra 393 e 397 e si giova della traduzione geronimiana del libro di Giobbe appe- 
na composta: risulta quindi «testimone di eccezionale importanza per la costituzio- 
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ne del testo critico della Vulgata, da utilizzare insieme e “alla pari” con la tradizione 
diretta» (Ciccarese). Il commento è condotto, come quelli geronimiani, sul doppio 
binario dell’interpretazione letterale, connessa alla nuova traduzione del testo bibli- 
co, € di quella allegorica, probabilmente dipendente dalle perdute omelie origenia- 
ne su Giobbe. 


6. CROMAZIO DI AQUILEIA 


Alla pari di Gregorio di Elvira, Cromazio, vescovo di Aquileia dal 
387 al 407, è una conquista della filologia moderna: infatti fino ad alcuni 
decenni fa di lui si conosceva poco o niente, mentre ora, a seguito di 
ricerche e di studi nell’ambito degli antichi omeliari, gli attribuiamo con 
sicurezza un buon numero di serzzones, in prevalenza di argomento ese- 
getico, e una serie organica di 60 tractatus (= omelie) su Matteo, che 
coprono buona parte di questo Vangelo: l’esigenza di riuscire facilmente 
accessibile agli uditori spiega la forma semplice e scorrevole delle ome- 
lie. A differenza di quanto abbiamo osservato in esegeti più o meno 
coevi, Cromazio ha preferito predicare sul NT piuttosto che sull’AT, in 
quanto — come egli osserva — nel testo evangelico, rispetto a quello pro- 
fetico, il riferimento cristologico è immediato e manifesto. Ma questa 
preferenza non ha affatto significato adesione a una raf0 ermeneutica di 
tendenza letteralista. Infatti Cromazio, alla maniera alessandrina, consi- 
dera le azioni materiali di Cristo simbolo di significati spirituali (le 
malattie corporee sono simbolo del peccato, ecc.), sì che l’allegoria è dif- 
fusa a piene mani nella sua predicazione: anch'egli era convinto, come 
Agostino e altri, che questo modo indiretto e fantasioso di presentare un 
concetto riuscisse più gradito agli ascoltatori e ai lettori che non un’espo- 
sizione letterale. Data questa fondamentale tendenza, è facile a Croma- 
zio recuperare nelle sue omelie l’AT, rievocandolo nel suo significato di 
prefigurazione simbolica e profetica del NT: per esempio, la guarigione 
del lebbroso di Mt 8,2-3 richiama i precetti sulla lebbra di Lv 14,1-7 e la 
loro interpretazione allegorica; la lebbra è figura del peccato, e così pro- 
seguendo. Tramite le omelie di Origene conosciute nelle traduzioni di 
Rufino, più volte da lui stesso sollecitate, Cromazio dimostra di aver 
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bene assimilato non soltanto i procedimenti familiari alla prassi esegetica 
alessandrina ma anche il fondamentale postulato teorico che uno stesso 
testo biblico permette una molteplicità di interpretazioni spirituali: 
«Sensus spiritalis multiplex est». 


7. LO SVILUPPO 
DELLA BIOGRAFIA AGIOGRAFICA IN OCCIDENTE 


La letteratura agiografica ricopre e interessa un gran numero di 
generi letterari, che hanno il loro comune denominatore nel desiderio di 
perpetuare la memoria del santo. Nelle varie epoche e nei vari ambienti 
cristiani differenze anche notevoli si colgono nel modo di ottenere que- 
sto scopo, di conseguenza rilevanti sono le variazioni nell’uso delle 
forme letterarie: abbiamo avuto modo di accennarne nelle pagine prece- 
denti. Si ricordi lo sviluppo precoce delle Passioni in Africa per l’abitu- 
dine di leggerle pubblicamente nel giorno del dies ratalis del martire, in 
contrapposizione alla fioritura tardiva delle Passioni leggendarie a 
Roma, dove non avviene altrettanto, anzi la lettura pubblica è proibita, 
e dove invece si compone lo scarno catalogo della Depositio martyrur, 
senza però riuscire a frenare la produzione di testi deteriori. Abbiamo 
già constatato come nel IV secolo prenda piede, fra le diverse espressioni 
agiografiche, il genere biografico: la vita del santo diventa oggetto di 
attenzione nel momento in cui, con la fine dell’epoca dei martiri, la 
morte per Cristo non è più l’evento su cui si può contare per raggiun- 
gere il fine di una narrazione edificante e sul quale quindi incentrare 
l’opera agiografica. Al martire subentra allora, in una sorta di continuità 
ideale, il monaco, per il quale l’ascesi esercitata nel corso dell’esistenza 
protrae nel tempo l’esperienza martiriale e la surroga: la narrazione si 
dilata cronologicamente per descrivere l'esercizio delle virtù umane e gli 
eventi che le hanno fatte rifulgere. 

Nel genere biografico viene narrata una vicenda individuale dalla 
nascita alla morte. L'ampiezza data alle varie fasi di essa e il modo stesso 
di descrivere gli avvenimenti sono soggetti naturalmente a variazioni. 
Per la tradizione classica si ricordi la distinzione fra biografia di origine 
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peripatetica, nella quale viene descritta l'evoluzione del carattere del 
personaggio cercando di dare una presentazione organica della sua per- 
sonalità (come nelle Vite parallele di Plutarco), e biografia alessandrina, 
dove si catalogano vizi, virtù, eventi pubblici, privati, ecc. in diverse 
sezioni, con intento erudito e aneddotico (come nelle Vite di Svetonio). 
Senza trascurare l’influsso esercitato, in molto casi, da questi modelli 
antichi, l'adattamento che i cristiani hanno compiuto presenta peculia- 
rità sue proprie. La biografia cristiana infatti risponde a esigenze speci- 
fiche date dal fine edificatorio che si vuole perseguire, per cui possono 
essere segnalate un certo numero di costanti: menzioniamo almeno la 
contrazione temporale degli eventi precedenti alla scelta religiosa e la 
tendenza a parlare solo delle virtù, a meno che gli eventuali peccati e 
difetti della vita precedente non servano a meglio illustrare la conver- 
sione. A queste tendenze generali si aggiungono quelle conseguenti alla 
specifica tipologia del santo in questione. Per esempio, per le biografie 
monastiche è d’uso il topos della pronta acquisizione da parte del santo 
di una sapienza divina che viene a supplire e a superare l’ignoranza o il 
consapevole rigetto della sapienza umana. Inoltre la biografia cristiana 
può presentare caratteri diversificati, a seconda che l’occasione in cui 
viene concepita porti a privilegiare la ripresa di un determinato anda- 
mento letterario piuttosto che un altro: ecco allora che in una biografia 
si danno i caratteri dell’encomio, che pure per gli antichi appartiene a un 
genere diverso, in un’altra quelli dell’epitafio (si ricordi il caso della Vita 
di Paola, cf. p. 513), in un’altra quelli dell’apologia: encomio e apologia, 
per esempio, si combinano nella Vita Cypriani, scritta da Ponzio (cf. 
sopra, p. 201). 

È precisamente quest’ultima a rappresentare per il mondo latino il 
momento di raccordo fra Passioni e biografia. Si può definire un avvio 
di racconto biografico, non precisamente una biografia: l'influenza delle 
Passioni è ancora forte in questo caso, sì che l’opera risulta suddivisa 
abbastanza distintamente in esposizione della vita e rievocazione del 
martirio di Cipriano, anzi essa nasce come reazione in particolare alla 
Passio Perpetuae, in quanto Ponzio si accinge a narrare l’esistenza di 
Cipriano per dimostrare che egli ha qualcosa in più da insegnare, grazie 
alle precedenti virtù, rispetto a dei laici qualsiasi. Si aggiunge, come ulte- 
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riore motivazione, l'intento difensivo, apologetico appunto, rivolto con- 
tro chi, nell'ambiente della chiesa cartaginese, aveva criticato l’elezione 
affrettata del vescovo e il suo sottrarsi, in un primo tempo almeno, al 
martirio. 

La stasi della letteratura occidentale segnalata nella seconda metà del 
III secolo lascia isolato l'esempio della Vita Cypriani fino a che il pro- 
cesso di costruzione biografica in occidente, a molta distanza da questo 
primo esperimento, viene rimesso in moto dal successo della Vita di 
Antonio composta da Atanasio. Girolamo emula da vicino Atanasio con 
le sue Vite monastiche, che restano però, per i loro caratteri originali (cf. 
sopra, p. 512), alquanto eccentriche rispetto alla formazione del modello 
prevalente; inoltre esse continuano a trattare di asceti orientali. Il 
modello di santo occidentale, esemplare per future generazioni di agio- 
grafi, sarà confezionato da Sulpicio Severo con la Vita Martini: nella bio- 
grafia cristiana di lingua latina al vescovo/martire Cipriano, cui Sulpicio 
guarda come modello remoto, succede, grazie all’innesto della sugge- 
stione atanasiana, il vescovo/monaco Martino. 

Sulpicio Severo nacque in Aquitania intorno al 363 da famiglia aristo- 
cratica. Fu educato nei circoli intellettuali di Bordeaux, anche se non è 
sicuro un discepolato presso Ausonio, divenne avvocato e si sposò. Si 
accostò successivamente all’ideale ascetico per l’esempio di Paolino di 
Nola, suo amico da tempo, poi dopo la morte della moglie, per l’influsso 
della suocera Bassula, che lo familiarizzò con Martino, prima monaco 
poi vescovo di Tours. Si ritirò allora nella tenuta di Primulacium, nella 
zona di Tolosa, circondandosi di una comunità di amici e cominciando 
a scrivere la vita del suo iniziatore all’esistenza spirituale, Martino. Con- 
trariamente alle leggi del genere, si tratta della biografia di un vivo: il 
testo infatti è già finito nel 397, poco prima della morte di Martino. È 
giusto tenere presente questa difformità rispetto al genere, tuttavia dob- 
biamo rammentare il carattere aperto e multiforme, cui abbiamo accen- 
nato, delle opere biografiche cristiane. La Vita, avviata sotto la spinta 
della conversione interiore, risulta parte di un più vasto progetto agio- 
grafico, non sappiamo quanto consapevolmente perseguito all’inizio, ma 
negli esiti notevole per proporzioni e varietà di accenti diretti a un unico 
fine: l'esaltazione di Martino e del suo originale modello di santità, in 
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spirito di competizione rispetto agli asceti orientali. Sulpicio aggiunge 
infatti alla Vita Martini tre lettere culminanti nella predizione e infine 
nella descrizione della morte nonché delle esequie di Martino, comple- 
tando il quadro lasciato aperto dalla Vita. A conclusione della trilogia 
abbiamo i Dialogi, che alla maniera ciceroniana mettono in scena le con- 
versazioni sul santo fra lo stesso Sulpicio, l’amico Postumiano, tornato 
da un viaggio fra gli asceti orientali, e un discepolo di Martino. Dal 
punto di vista ideologico qui si dispiega compiutamente l’intento di 
esortare il clero gallico a riformarsi sulle orme martiniane e di mostrare 
la superiorità, rispetto ai monaci egiziani, della santità del suo eroe, che 
si è speso in un’ascesi utile al suo gregge, rinnovando l’autentico modello 
apostolico. 

La trilogia martiniana fu tramandata unitariamente nel medioevo, sì 
che, per fare un esempio significativo, un agiografo dell'importanza di 
Tommaso da Celano, primo biografo di Francesco d’Assisi, si rifà nel 
XIII secolo sia alla Vita Martini sia alla terza lettera per modellare epi- 
sodi dell’esistenza e del trapasso di Francesco. Quanto a Martino, asceta 
estremista e illetterato, fu prima soldato poi penitente presso Ilario di 
Poitiers, quindi eremita, nemico attivo dell’arianesimo, taumaturgo e 
infine dal 371 vescovo di Tours, in lotta con clero e vescovi mondani, 
Molto lontano perciò — e da questo incontro di opposti nasce il fascino 
della Vita accanto ai dubbi ricorrenti sulla sua veridicità — da Sulpicio 
Severo, rimasto sempre il colto aristocratico che tiene presenti gli scrit- 
tori classici, specie Sallustio, confacente al suo pessimismo nei confronti 
della storia umana, e scrive con nitore stilistico e tono sostenuto. Sulpi- 
cio compose anche i Chrorzca in due libri, dalla creazione del mondo al 
400 (primo consolato di Stilicone), opera attenta nella seconda parte alle 
vicende religiose della Gallia, in particolare al conflitto ariano e alla dif- 
fusione e susseguente sanguinosa repressione del priscillianismo. 

Paolino, che era stato zotarius del vescovo Ambrogio e poi diacono, 
qualche tempo dopo la morte di quello passò in Africa per amministrarvi 
i beni della chiesa di Milano. Si schierò a fianco di Agostino nella lotta 
contro Celestio nel 412 e scrivendo in seguito anche a papa Zosimo. Fu 
proprio Agostino a chiedergli di comporre una Vita di Ambrogio, in 
forza della lunga frequentazione col grande vescovo. La Vita Ambrosi 
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segue un andamento cronologico nella prima parte; nella seconda, più 
breve, presenta attraverso una serie di episodi aperti largamente all’ele- 
mento miracolistico le molteplici virtù del santo. Paolino potrebbe avere 
avuto in mente la struttura biografica della tradizione classica (le parti- 
zioni sono vicine all’uso svetoniano), ma nell’introduzione, rivolta ad 
Agostino, elenca i tre modelli cristiani cui si è rifatto: Atanasio per la Vita 
di Antonio, Girolamo per quella di Paolo e infine Sulpicio Severo per 
Martino. Da questi, che proponevano tutti, sia pure con diversi accenti, 
l'ideale monastico, evidentemente non pertinente al caso di Ambrogio, 
Paolino riprende con larghezza l'elemento prodigioso, adattandolo alle 
circostanze. Stupisce non poco la reductio a cui la figura complessa del 
vescovo milanese è sottoposta da parte di uno che era stato testimone 
oculare, anche se i due decenni trascorsi possono averne trasfigurato il 
ricordo: Paolino tace dell’attività letteraria di Ambrogio, che pure da 
alcuni indizi mostra di conoscere, e l’attività di politica ecclesiastica è da 
lui letta secondo i parametri agiografici della lotta contro i malvagi, 
sostenuta da Dio con l’ausilio immancabile e copioso dei prodigi. Biso- 
gna però comprendere che nell'ottica di Paolino il dispiegarsi di tanta 
potenza taumaturgica è il segno della vera grandezza di Ambrogio, che 
non si risolve in meriti umani ma nell'accordo al volere divino, sanzio- 
nato dai doni soprannaturali concessi: è inoltre la prova più efficace pro- 
dotta ai lettori per esortarli a imitarne la vita — per quanto riguardava le 
virtù, non certo gli eventi di peso generale in cui Ambrogio era stato 
coinvolto — e per zittire i detrattori, che al vescovo non erano mancati. 
La lingua di Paolino è semplice e chiara. 

Per completare il nostro argomento, trattiamo brevemente della Vita 
Augustini scritta da Possidio, anche se rimandiamo a dopo l'esame della 
figura del grande scrittore e vescovo. Possidio, discepolo di Agostino, fu 
a sua volta vescovo di Calama, vicino a Ippona, a partire dal 397, fian- 
cheggiando sempre Agostino nell’azione ecclesiastica. La Vita da lui 
composta presenta, con perspicuità maggiore rispetto alla Vita Ambrosti, 
una triplice partizione di ascendenza classica che prevede, secondo lo 
schema svetoniano, prima il racconto cronologico poi l'esposizione dei 
mores e da ultimo la descrizione della morte. Possidio ha abbreviato la 
parte già narrata dallo stesso Agostino nelle Confessiores, diffondendosi 
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invece sull’attività posteriore al sacerdozio e all’episcopato che aveva 
visto l’Ipponate protagonista in Africa e in tutto il mondo cristiano, in 
modo che il lettore potesse avere un quadro esauriente, perlomeno 
quanto ai fatti, di una personalità eccezionale. Per dare un’informazione 
più completa possibile ha aggiunto alla Vita l’Indiculum, elenco degli 
scritti agostiniani. Possidio è il seguace fedele, che non presume di pene- 
trare interamente l’animo superiore del maestro ma ne segue in modo 
ammirato e sostanzialmente veritiero le imprese. Non dà spazio, contra- 
riamente alla tendenza prevalente in agiografia, all'elemento miracoloso, 
anche in questo vicino al sentire di Agostino. 

Dedichiamo solo un cenno a un altro fenomeno letterario legato alla produzione 
agiografica: lo sviluppo delle Passioni leggendarie o epiche. Già nel corso del III 
secolo elementi manieristici si mescolano a tratti veritieri, ma la vera svolta si verifica 
con l’assunzione del cristianesimo a religione degli imperatori, quindi dominante. 
Negli esiti di fine IV-V secolo constatiamo la formazione di una letteratura in cui il 
dichiarato scopo edificante si mescola al desiderio di procurare svago e meraviglia a 
un lettore alquanto disimpegnato. Le storie dei martiri, dei quali a malapena — e nep- 
pure in tutti i casi — di autentico resta solo il nome, hanno la complessità e il colori- 
to romanzesco del racconto di avventura ellenistico. Questi scritti testimoniano una 
mentalità, problematiche e usi del tempo in cui furono composti. Nelle Passiones 
romane del V secolo che hanno a protagoniste donne (per esempio: la Passio s. An4- 
stasiae, la Passio s. Caeciliae, la Passio s. Agnetis) sono proposti codici di comporta- 
mento che ricordano quelli dei circoli ascetici dell’aristocrazia romana di fine IV 
secolo (Consolino). Rappresentano anche un tentativo di sistemazione di molti nomi 
di martiri non bene identificati, come avviene nel caso della Passio s. Sebastiani, in cui 
il protagonista, soldato valoroso e instancabile propagatore della fede, è messo al cen- 
tro di una fitta trama di rapporti con altri gruppi di martiri o di personaggi romani. 


8. DIARI DI VIAGGIO: EGERIA 


La devozione ai Luoghi santi ha lasciato tracce di una certa consi- 
stenza nella letteratura cristiana, sia per il dibattito che ha suscitato in 
merito al valore del pellegrinaggio (cf. Atanasio e Gregorio di Nissa) sia 
per le descrizioni, più o meno elaborate artisticamente, che ha occasio- 
nato. Le più efficaci dal punto di vista estetico sono talune aperture di 
Girolamo, in vari passi e soprattutto nella lettera scritta a nome di Paola 
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ed Eustochio a Marcella, per convincere quest’ultima a unirsi a loro, o 
in una lunga descrizione inserita nell’Epitaphiurm sanctae Paulae, ma non 
mancano altre voci, che offrono resoconti in prima persona del viaggio 
compiuto. Il primo, l’Itinerarium Burdigalense, di anonimo, si limita a 
segnalare le tappe, con località e soste, di un viaggio compiuto nel 333 
da Bordeaux a Gerusalemme, con ritorno per Costantinopoli, Roma, 
Milano. Se l'anonimo delude, assai più efficace risulta la descrizione 
fatta da una donna, alla fine del IV secolo, del suo pellegrinaggio in 
Terra santa. L'opera è stata conservata mutila dell’inizio e della fine, 
quindi adespota, in un codice originario di Cassino e conservato ad 
Arezzo. Sulla base di una lettera dell’eremita galiziano Valerio (VII sec.) 
l'autrice è stata identificata in una «Egeria», secondo la grafia oggi mag- 
giormente accreditata fra le varie presenti nella tradizione manoscritta 
della testimonianza valeriana. Egeria dovrebbe essere originaria della 
Galizia o della Gallia del sud, ed essere stata una monaca in posizione di 
rilievo nella sua comunità e di alta condizione sociale, a giudicare dalla 
deferenza che la circonda. L'Itinerarium di Egeria descrive l’ultimo anno 
di un pellegrinaggio protrattosi per un triennio, dal 381 al 384. La nar- 
razione può essere divisa in due parti. Nella prima l’Itinerarium riferisce 
i viaggi al monte Sinai e al monte Nebo, nell’Idumea, la terra di Giobbe, 
poi in Mesopotamia, da Antiochia fino a Edessa e a Charris (Harran), 
quindi il ritorno a Costantinopoli, passando per i santuari di Tecla a 
Seleucia di Isauria (cf. sopra, p. 382) e di Eufemia, la santa cui è dedi- 
cato il panegirico di Asterio di Amasea (cf. sopra, p. 340). Nella seconda 
parte viene descritta la liturgia della chiesa di Gerusalemme. Egeria sot- 
tolinea la dimensione religiosa del pellegrinaggio attraverso la concre- 
tezza dei riferimenti a luoghi e a episodi biblici. Riferisce le minuziose 
interrogazioni rivolte ai monaci che l’accompagnavano. A questo 
riguardo si definisce «molto curiosa», ma ella non è solo questo: è anche 
un’entusiasta, disposta a lasciarsi sorprendere dal fascino dei luoghi e a 
soffermarsi sui particolari piacevoli alla vista di volta in volta scoperti. 
Non è invece interessata o capace di descrivere stati d’animo o le per- 
sone incontrate, però sa cogliere e comunicare il crescere dell’emozione 
collettiva durante le celebrazioni della Settimana santa nei luoghi della 
passione di Cristo. Il suo scritto si rivolge alle dorzizae sorores della sua 
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cerchia, per le quali cerca di accumulare più dettagli possibile al fine di 
farle partecipare con l'immaginazione alla sua esperienza. La lingua è il 
sermo cotidianus dell’area nord-occidentale dell'impero, pieno di echi 
delle antiche versioni della Bibbia. 


LETTURA 


La lettera di Girolamo a Marcella, scritta nell'autunno del 384, presenta in una 
singolare sintesi i tratti principali della personalità geronimiana: la passione per lo 
studio delle Scritture, condivisa dalla sua cerchia di allieve romane, l’ammirazione 
per la scelta della castità, impersonata in questo caso dalla matrona Lea, e la vena 
polemica verso ogni oppositore della sua fede, che non arretra neppure davanti alla 
morte dell'avversario di turno. Al momento, questo è impersonato dal senatore 
Pretestato, morto appena designato console, per il quale la moglie devota, parimen- 
ti schernita da Girolamo, dettò una splendida iscrizione funebre, a testimonianza 
della loro salda unione. 


Lettera n. 23 dell’epistolario di Girolamo 


Verso l’ora terza di oggi avevamo cominciato a leggere il settantaduesimo 
salmo, vale a dire l’inizio del terzo libro, e dovevamo spiegare che parte del tito- 
lo stesso appartiene alla fine del secondo libro, parte all’inizio del terzo, cioè: 
Terminarono gli inni di David, figlio di Iesse è la fine del libro precedente, men- 
tre: Salo. Di Asaf è l’inizio del successivo. Eravamo arrivati a quel punto in cui 
parla il giusto: Dicevo: se parlerò in questo modo, ecco, ho tradito la generazione 
dei tuoi figli, passo che nei codici latini è reso in modo diverso, quando improv- 
visamente ci fu annunciato che la santissima Lea aveva abbandonato il suo cor- 
po. Allora ti ho vista impallidire a tal punto che davvero poche anime — o nes- 
suna — non romperebbero il loro involucro di argilla e balzerebbero fuori vinte 
dal dolore. E certamente ti dolevi non perché eri incerta sul suo destino, ma per- 
ché non avevi reso al cadavere il triste omaggio. Infine, durante la nostra con- 
versazione, abbiamo appreso che le sue spoglie erano già state trasferite a Ostia. 

Mi chiederai per quale motivo io ritorni su questo fatto. Ti risponderò con le 
parole dell’Apostolo: È molto importante sotto ogni aspetto (Rm 3,2). Innanzitut- 
to perché deve essere accompagnata dalla gioia di tutti colei che, messo sotto i 
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piedi il diavolo, ha già ricevuto una cortona sicura, poi per raccontare in breve la 
sua vita, in terzo luogo per mostrare, spogliandolo dei suoi fasti terreni, che il 
console designato si trova nel Tartaro. Certo, chi potrebbe esaltare con degni elo- 
gi il modo di vivere della nostra Lea? Si era rivolta completamente al Signore, 
tanto da essere messa a capo di un monastero e da divenire madre delle vergini: 
si logorava le membra col sacco, lei che prima indossava morbide vesti; passava 
notti intere in preghiera, ed era maestra alle sue compagne più con l’esempio che 
con le parole. Tanto umile e sottomessa che, padrona un tempo di molti, l’avre- 
sti creduta serva dell’uomo, ma evitando di sembrare padrona di uomini, appa- 
riva ancor più serva di Cristo. Veste dimessa, cibo grossolano, capelli trascurati, 
e tuttavia in maniera da rifuggire, mentre faceva tutto ciò, l’ostentazione e la sin- 
golarità, per non ricevere la sua ricompensa in questo mondo. 

E ora, in cambio di un breve travaglio, gode della beatitudine eterna, è accol- 
ta dai cori degli angeli, trova ristoro nel seno di Abramo, e insieme a Lazzaro, 
un tempo povero, vede il ricco coperto di porpora, console non ancota col vesti- 
to ricamato di palme, ma già consacrato, chiedere una stilla d’acqua che cada dal 
dito mignolo. Come cambiano le cose! Quello che pochi giorni prima era pre- 
ceduto dalle insegne di tutte le cariche più elevate, che ha salito la rocca del 
Campidoglio quasi trionfasse su nemici soggiogati, che il popolo romano ha 
accolto con plauso e tripudio, per la cui morte si è commossa tutta la città, ora 
è solo, nudo, non si trova nella lattea reggia del cielo, come dice, mentendo, l’in- 
felice consorte, ma nelle sudice tenebre. Questa invece, che era protetta dal 
segreto della sua sola camera, che sembrava povera e meschina, la cui vita era 
ritenuta follia, accompagna Cristo e dice: Tutto ciò che abbiamo udito, l'abbiamo 
anche visto nella città del Dio nostro (Sal 47,9), e quanto viene dopo. 

Perciò ti ammonisco e ti scongiuro piangendo e gemendo: nel percorrere la 
via di questo mondo non rivestiamoci di due tuniche, vale a dire di una doppia 
fede, non rendiamoci pesanti con il cuoio delle calzature, ossia con opere mor- 
te, non ci pieghi a terra la borsa delle ricchezze, non si cerchi l’aiuto del basto- 
ne, vale a dire la potenza secolare, non desideriamo possedere, al tempo stesso, 
Dio e il mondo. Al posto di cose effimere e caduche subentrino cose eterne; e 
dato che ogni giorno — parlo per il corpo — moriamo un po’ non riteniamoci 
immortali per il resto, proprio per poter essere immortali [tr. R. Palla]. 


Dalla violenta polemica verbale di Girolamo contro la colta opposizione anticri- 
stiana di Pretestato, veniamo alla fervida opera antiidolatrica di Martino di Tours 
condotta con spicci mezzi pratici e a cui i contadini pagani rispondono in modo ana- 
logo: il miracolo interviene ovviamente a far trionfare la causa del vescovo. 
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Dalla Vita Martini di Sulpicio Severo 


Così un altro giorno, avendo demolito un antichissimo tempio in un villag- 
gio, e intrapreso ad abbattere un pino che si ergeva vicinissimo al santuario, il 
sacerdote di quel luogo e tutta la turba dei pagani cominciarono a opporglisi. 
Ed essendo i medesimi rimasti quieti per volontà di Dio mentre il tempio veni- 
va demolito, non tolleravano che l’albero fosse tagliato. Egli s'adoprava per far 
loro osservare che non v'era nulla di sacro in quel ceppo; seguissero piuttosto 
Dio, che egli stesso serviva; bisognava abbattere quell’albero, perché era consa- 
crato a un demonio. Allora uno di quelli, ch’era più ardito degli altri, disse: «Se 
tu hai qualche fiducia in quel Dio, che dici di venerate, noi stessi abbatteremo 
questo albero, ticevilo su di te nella sua caduta; e se Dio è con te, come asseri- 
sci, ti salverai». Allora egli, intrepidamente confidando in Dio, s’impegnò a far- 
lo. Al momento tutta quella turba di pagani consentì a siffatta condizione, e 
facilmente si rassegnarono alla perdita del loro albero, se con la caduta di esso 
avessero potuto schiacciare il nemico delle loro cerimonie sacre. E così, essendo 
quel pino inclinato da una parte in modo che non v'era dubbio sulla parte dove, 
tagliato, si sarebbe abbattuto, egli fu posto, eretto e legato, secondo la volontà 
di quei rustici, nel luogo in cui nessuno dubitava che l'albero sarebbe caduto. E 
dunque essi stessi presero a tagliare il loro pino con grande allegria e letizia. 
Assisteva discosta una folla di spettatori attoniti. E già il pino oscillava e sul pun- 
to di cadere minacciava il suo crollo. Impallidivano in disparte i monaci, e atter- 
riti dal pericolo ormai prossimo, avevano perduto ogni speranza e fiducia, aspet- 
tando solo la morte di Martino. Ma, confidando in Dio, in intrepida attesa, 
quando già il pino abbattendosi emetteva un fragore, egli, levata la mano contro 
quello che cadeva e rovinava su di lui, oppose il segno della salvezza. Ma allora 
- l’avresti creduto spinto all’indietro da una sorta di uragano -, il pino crollò 
dalla parte opposta, così che quasi schiacciò i contadini, che erano stati lì come 
in un luogo sicuro. 

Allora, levato un clamore al cielo, i pagani stupirono al miracolo, i monaci 
piansero di gioia, tutti all’unisono glorificarono Cristo: fu ben chiaro che in quel 
giorno era venuta la salvezza per quelle contrade. Infatti non vi fu quasi nessu- 
no in quella enorme moltitudine di pagani, che non reclamò l'imposizione delle 
mani, e, abbandonato l’empio errore, non credette nel Signore Gesù. Invero pri- 
ma di Martino pochissimi, anzi quasi nessuno in quei paesi aveva ricevuto il Cri- 
sto, E grazie ai suoi miracoli e al suo esempio il nome di Cristo diventò così for- 
te che là non si trova più alcun luogo che non sia pieno di chiese e di eremi in 
grandissimo numero. Infatti dove egli aveva distrutto templi pagani, subito nel- 
lo stesso luogo costruiva chiese o romitaggi (13) [tr. L. Canali]. 
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XIX 
Agostino 


1. LA VITA 


Abbiamo già avuto occasione di rilevare i gravi guasti, per qualche 
aspetto irreparabili, che la crisi donatista aveva provocato nell'Africa 
cristiana del IV secolo. Verso la fine del secolo la situazione non era 
affatto migliorata per la chiesa cattolica, ché anzi la politica di neutralità 
religiosa inaugurata da Giuliano e continuata da Valentiniano aveva 
molto favorito i donatisti, e la chiesa cattolica riusciva a resistere alla loro 
pressione soprattutto perché godeva sempre e comunque di ampi 
appoggi da parte dell’autorità politica. In ambito letterario, nella 
seconda metà del secolo, se si eccettua Ottato, tutti gli altri nomi 
significativi sono di donatisti, da Parmeniano all’irregolare Ticonio, a 
indicare un livello culturale così basso nella chiesa cattolica da non potet 
alimentare una fioritura letteraria anche solo di media dignità. 

Ma la personalità di eccezione è tale proprio in quanto eccede dalla 
norma, e il suo emergere e mettersi in luce non vengono condizionati 
dalla situazione più o meno buona del contesto culturale: lo spirito soffia 
dove vuole. Ecco perché non ci dobbiamo stupire che da una humus 
cattolica tanto disastrata anche culturalmente sia emersa la personalità di 
gran lunga più significativa delle letteratura cristiana in lingua latina, 
Aurelio Agostino. 

Nacque a Tagaste, in Numidia, nel 354. Il padre Patrizio, modesto impiegato, si 
fece cristiano solo prima di morire; invece la madre Monica era cristiana fervente, 
ma questa sua qualità non sembra che abbia molto influito sull'educazione del 


giovane, che studiò prima a Tagaste, poi a Madaura e infine a Cartagine, dove si unì 
a una donna di condizione sociale inferiore, avendone un figlio, Adeodato. 
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A questo punto è opportuno rammentare e tenere nel debito conto che in 
massima parte l'informazione sulla vita anteriore alla conversione ci viene dalle sue 
Confessiones, dettate verso la fine del secolo, cioè molti anni dopo i fatti narrati, da 
un Agostino che ha riflettuto a lungo sulla sua personale vicenda sotto la 
sollecitazione di un invadente protagonismo: se perciò non si può dubitare 
dell’esattezza dei fatti che racconta, tutta l'ambientazione psicologica non può non 
risentire della mentalità dell’Agostino «narrante», ben lontana da quella del giovane 
di più di trent'anni prima. Egli puntualizza la sua prima crisi nell’effetto che su di lui 
avrebbe prodotto la lettura dell’Horfensius di Cicerone, opera di tono e finalità 
protrettiche: di qui Agostino avvertì l'esigenza di un maggiore impegno spirituale, 
delusa però dal primo approccio con la rozza forma della traduzione latina della 
Scrittura. La sottile propaganda dei manichei, che gli presentavano la loro religione 
come più idonea di quella cattolica a venire incontro alle sue ambizioni intellettuali, 
convinse il giovane, che ne abbracciò il credo per esserne però presto deluso. Seppe 
comunque sfruttare bene le influenti aderenze dei compagni di fede, al fine di 
continuare l’iniziata carriera di maestro di retorica in una sede più gratificante di 
Cartagine. Ottenne infatti di insegnare a Roma e poi, come professore ufficiale (384- 
386), a Milano dove, morto il padre, fu raggiunto dalla madre. Qui ebbe occasione 
di conoscere, ma in modo tutt’affatto superficiale, Ambrogio. Egli stesso rileva 
l’importanza, per la sua evoluzione culturale e religiosa, dell’ascolto della 
predicazione del vescovo, la cui interpretazione allegorica della Genesi fu in grado 
di rimuovere le difficoltà che i manichei obiettavano al senso letterale del testo 
biblico, ma proprio dal suo racconto si ricava che tra i due non si stabilì alcun 
rapporto di amicizia: Ambrogio infatti, nonostante la stima che aveva della sincera 
fede di Monica, non poteva vedere di buon occhio il figlio che aveva fatto cartiera 
con l'appoggio dei manichei e che gli si presentava come un parvenz, e la sensibilità 
di Agostino non poté non avvertire la latente ostilità. 

Si avviava intanto a maturazione la sua crisi intellettuale e religiosa: egli presenta 
come momento decisivo in questa direzione la lettura dei libri Platonicorum, cioè di 
Plotino e di Porfirio nella traduzione di Mario Vittorino, lettura che fu favorita dal 
contatto con l’ambiente neoplatonico di Milano e convinse Agostino, fino allora 
influenzato dal materialismo manicheo, della realtà spirituale di Dio e della natura 
meramente negativa del male. Superata una fase di dubbio scettico, Agostino si 
avviava ormai verso un deciso impegno cristiano: l’ultima remora, secondo il suo 
racconto, sarebbe stata costituita dall’ostacolo dei sensi, ma anch'esso fu rimosso, e 
nel 386 Agostino abbandonò l’insegnamento per dedicarsi tutto al servizio di Dio. 
Dopo alcuni mesi di vita ritirata a Cassiciaco, insieme con amici e discepoli, 
accompagnato dalla madre e dal figlio, fu battezzato a Milano nel 387 da Ambrogio. 
Durante il ritorno in Africa, mentre si trovava a Ostia, perse la madre; si trattenne 
ancora un anno a Roma, poi tornò a Tagaste, dove condusse vita ritirata per tre anni 
con alcuni amici e pianse anche la prematura morte del figlio. Aveva già cominciato 
a scrivere e la sua fama si era presto diffusa in Africa; nel 391, mentre si trovava a 
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Ippona, fu quasi di sorpresa ordinato presbitero dal locale vescovo Valerio, al quale 
successe nel 395, 

Da questo momento la vita di Agostino si identifica con la storia del 
cristianesimo in Africa e fuori. Si dedicò a fondo alle mille incombenze della cura 
pastorale, aggravate dal quotidiano ostile contatto con i donatisti; rispose a voce e 
per scritto alle mille richieste che gli venivano da ogni dove per sollecitarlo su 
argomenti di ordine morale esegetico dottrinale; si dedicò a un’instancabile attività 
antieretica contro manichei, donatisti e poi pelagiani; predicò instancabilmente, 
oltre che a Ippona, a Cartagine, dove spesso lo chiamavano le incombenze del suo 
ufficio; si dedicò a una sistematica azione tesa a elevare il livello morale e culturale 
del clero africano, soprattutto sollecitando l’elezione di persone di sua fiducia 
all’ufficio presbiterale ed episcopale: non mancarono dolorose delusioni, ma in 
complesso il livello medio del clero africano migliorò, e non di poco. Agostino morì 
il 28 agosto del 430, mentre Ippona era assediata dai vandali. Il discepolo e amico 
Possidio ci ha lasciato una sua biografia, che con le Confessiones e le Retractationes 
è fonte primaria pet la conoscenza della sua vita e delle sue opere (cf. sopra, p. 524). 


2. LE CONVERSIONI DI AGOSTINO 
E LA RELATIVA ATTIVITÀ LETTERARIA 


È opportuno dare inizio a questo breve cenno sulle opere di Agostino 
cominciando da una delle ultime, le Retractationes, dettate nel 426. 
Infatti egli scrisse moltissimo e non in base a un determinato programma 
o comunque con un certo metodo: quasi tutti i suoi lavori furono 
occasionali, composti cioè per venire incontro a richieste precise che gli 
erano state fatte o come esito di predicazione più o meno sistematica. 
Tale intensa attività si dispiegò lungo un arco cronologico che nel 426 
era di circa quarant’anni, durante i quali Agostino aveva continuamente 
riflettuto su temi fondamentali, con la conseguenza di proporre talvolta, 
su medesimi argomenti trattati più volte a largo intervallo di tempo, 
risultanze diverse. Ecco perché il più che settantenne Agostino sentì 
l'esigenza di fare un po’ di ordine in questa marea di scritti disparati e, 
dato che l’originalità era l’ultima cosa che gli facesse difetto, escogitò 
un’opera di nuovo genere, le Rezractationes: dettò in due libri l’indice 
ragionato di tutti i suoi scritti, ordinati cronologicamente, dando di 
ciascuno in brevi note il contenuto, occasionalmente qualche notizia e 
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l'indicazione di quel che l’Agostino del 426 considerava non più 
proponibile di quanto aveva esposto molti anni prima, non senza 
precisare, modificare, integrare. È superfluo sottolineare il valore 
dell’opera ai fini della sistemazione cronologica dei suoi scritti e 
dell’esatta comprensione del divenire del suo pensiero: da essa emerge a 
tutto tondo la piena coscienza che Agostino aveva del significato della 
sua attività e perciò dell'importanza, potremmo anche dire 
dell’eccezionalità, della sua produzione letteraria. 

Questa era cominciata, dopo un perduto de pulchro et apto risalente 
al periodo manicheo e di cui nulla sappiamo, durante il ritiro 
prebattesimale a Cassiciaco (386-387), con una serie di opere che per la 
forma dialogica e gli argomenti trattati erano ispirate alle discussioni che 
Agostino aveva in quel periodo con gli amici e nelle quali, se la forma 
dialogica richiama più da vicino Cicerone che Platone, l'ispirazione è 
costantemente platonica, mentre è molto ridotto il ricorso alla 
testimonianza scritturistica: contra Academicos in tre libri, de beata vita, 
de ordine in due libri, cui furono aggiunti i Soliloquia in due libri, 
anch'essi in forma di dialogo tra l’autore e la ragione. Il platonismo di 
Agostino è evidente, al di là di spunti di dettaglio — la negatività del male 
- e dello spiritualismo che anima tutto il discorso, nella valorizzazione 
della dialettica platonica, la scienza che fa raggiungere il vero attraverso 
l'unificazione degli opposti dell’affermazione e della negazione, della 
certezza e del dubbio, e che rappresenta il culmine delle arti liberali. 
Non c’è molto di specificamente cristiano, se non nei Soliloguia, per lo 
stretto contatto con Dio che l’autore ricerca nell’invocazione e nella 
preghiera. 

Dopo il battesimo, durante il lento viaggio di ritorno in Africa e il 
soggiorno nella natia Tagaste, nella produzione letteraria di Agostino si 
accentua la dimensione specificamente cristiana, che lo sollecita anche 
alla polemica contro i manichei (de Genesi contra Manichaeos, su cui 
torneremo): ricordiamo in particolare di questo periodo (387-391) il de 
magistro in cui, dialogando col figlio Adeodato, Agostino afferma che 
l’unico maestro che insegni la vera scienza è Dio, il quale agisce dentro 
l’uomo come maestro interiore; il de musica in sei libri, prima parte di 
un'enciclopedia sulle arti liberali che non fu mai completata; il de vera 
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religione, in cui sostiene che solo presso i cristiani Dio è adorato con la 
vera religione; il de libero arbitrio in tre libri, in cui esalta 
l’incondizionata libertà di cui l’uomo gode per dono di Dio, la capacità 
di volgersi verso i beni sensibili e transeunti ovvero verso quelli spirituali 
ed eterni, e perciò fondamento della dignità umana. 

Il de libero arbitrio, cominciato da Agostino durante il soggiorno 
romano del 391, fu completato soltanto nel 395, quando Agostino era 
ormai presbitero a Ippona, e il terzo libro non soltanto risente di una 
dimensione scritturistica più consistente che non negli scritti precedenti, 
ma, nell’affermazione della necessità di un atto d’amore da parte di Dio 
per la realizzazione della salvezza, dimostra un’attenuazione della fiducia 
nella libera iniziativa dell’uomo in precedenza dimostrata. In effetti, da 
una parte Agostino andava approfondendo e affinando le letture 
scritturistiche, orientate nettamente sui Salmi e sulle lettere di Paolo, 
dall’altra il contatto con la mediocre realtà quotidiana della vita 
comunitaria evidenziata dalla snervante routine impostagli dal suo 
ufficio faceva dileguare rapidamente l’ottimismo conseguente al 
momento esaltante della conversione. In questa situazione comunitaria 
ed esistenziale Agostino matura, soprattutto sotto l’influsso di Paolo, 
l’altra svolta del suo percorso intellettuale e religioso. Ancora nel de 
diversis quaestionibus octoginta tribus, in cui risponde a domande di 
vario genere che gli venivano sottoposte, egli, pur convinto ormai che la 
grazia divina previene gratuitamente la volontà dell’uomo, lascia ancora 
all'uomo la libertà di accettare, con la fede, quell’aiuto da cui dipende la 
sua salvezza. Poco dopo però, nel de diversis quaestionibus ad 
Simplicianum, rispondendo in due libri ad alcune domande di 
argomento sctitturistico postegli da Simpliciano, il vecchio presbitero da 
lui conosciuto a Milano e che era succeduto ad Ambrogio nel 397, a 
proposito della guaestio posta da Rm 9 circa la scelta di Dio nei 
confronti dell’uomo afferma che questa scelta è assolutamente gratuita, 
anteriore ai meriti e tale da operare indeclinabiliter, cioè infallibilmente, 
la salvezza dell’uomo a ciò predestinato dall’imperscrutabile giudizio di 
Dio. A questo punto tutto l'ottimismo platonizzante nutrito dalla fiducia 
nella capacità e nella volontà dell’uomo è svanito: l’uomo corrotto dal 
peccato, pur redento da Cristo, è del tutto incapace di realizzare 
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autonomamente la propria salvezza, che Dio riserva solo a pochi 
predestinati. È in questa convinzione che è maturata la gestazione delle 
Confessiones. 

La spinta a comporre le Corfessiores (397-400 ca.), la sua opera da 
sempre più conosciuta e apprezzata anche se certamente non la più 
impegnativa, può essere venuta ad Agostino dalla necessità di rispondere 
alle critiche di vario genere, non solo di manichei e donatisti, che erano 
state mosse alla sua elezione episcopale e alla sua attività in ambito 
ecclesiale, ma l’occasione fu assunta come opportunità per rimeditare a 
fondo la sua personale vicenda in un ripiegamento interiore che prende 
forma nel colloquio tra lui e Dio, interpellato direttamente in seconda 
persona. L’usuale giudizio dei lettori considera l’opera come un’autobio- 
grafia: in effetti, nei primi nove libri dei tredici in cui è ripartita, 
Agostino parla di se stesso in rigoroso ordine cronologico, dalla nascita 
al ritorno in Africa (388) dopo la conversione (386). Ma non è esatto 
considerarla un’autobiografia nel senso moderno, e anche antico, del 
termine, dato che nel racconto di Agostino non hanno tanto importanza 
i fatti quanto le reazioni che essi provocano nella sua anima, sì che il 
racconto diventa la storia dell'evoluzione spirituale, del travaglio 
interiore di Agostino, che solo lentamente, dopo smarrimenti e 
deviazioni anche all'ultimo momento, acquista coscienza di se stesso e 
delle sue autentiche aspirazioni ed esigenze. Inoltre, la valutazione delle 
Confessiones come di un’autobiografia difficilmente riesce a dare 
soddisfacente spiegazione unitaria della sua struttura, in cui ai nove libri 
di carattere «autobiografico» se ne aggiungono due (X-XI) di contenuto 
prevalentemente filosofico, dedicati all'esame della memoria e del 
tempo, e due (XII-XIII) di argomento esegetico, che trattano 
dell’interpretazione del primo capitolo della Genesi, il racconto della 
creazione del mondo e dell’uomo. Nella breve notizia che di questo 
scritto Agostino dà nelle Retractationes (2,6) egli rileva la distinzione 
delle due parti: i primi dieci libri «hanno me come oggetto», gli altri 
«trattano delle sacre Scritture», da Gen 1,1 fino all’istituzione del sabato, 
ma non spiega il perché della dicotomia, e tuttora gli studiosi si 
interrogano su quale sia il motivo unificante. Il titolo Confessiones 
(confessio significa confessione dei propri peccati e insieme 
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glorificazione di Dio che li perdona) orienta a vedere nell'opera il frutto 
della lunga meditazione che, assumendo la personale vicenda come 
punto di partenza, Agostino aveva svolto sul tema del rapporto tra Dio 
e l’uomo, dove l’uomo, in quanto peccatore, si identifica appunto con lui 
stesso. Il dialogo tra l’uomo e Dio, in cui l’interiorità del rapporto 
prende forma, è tutto svolto in chiave di risonanza della presenza di Dio 
nell’uomo, presenza avvertita come sempre incombente e in vario modo 
opetante, anche e soprattutto quando l’uomo peccatore si vuole 
allontanare da lui. 

È la continuità di questo dialogo, di questo interrogarsi, ora 
angoscioso ora gioioso, dell’uomo sotto l’urgenza dello sguardo di Dio 
che fa l’unità dell’opera, sia che Agostino — ormai predestinazionista e 
perciò convinto che la sua conversione sia dono assolutamente gratuito 
dell'elezione di Dio — mediti filosoficamente, sia che si addentri 
nell’interpretazione della Scrittura, sia che rifletta sugli anni lontani della 
gioventù alla luce, necessariamente deformante, delle traumatiche e 
decisive esperienze posteriori per cui, per esempio, una scappatella da 
ragazzo (il furto delle pere) viene gratificata delle stimmate della 
depravazione. In tal modo il rapporto di Agostino con Dio si distende 
lungo un arco cronologico completo, che parte dal passato e attraverso il 
presente si proietta nel futuro, con una progressiva estensione del tema 
dell’elezione divina da Agostino a tutti i predestinati (libro XIII), nella 
fiduciosa attesa del sabato, cioè del riposo escatologico. L'introspezione, 
questa capacità di ripiegarsi a meditare su se stesso che si avverte solo di 
rado nella pagina dell'autore classico e che al confronto fa sentire tanto 
moderna quella di Agostino, già all’opera nei Solloquia e nel de magistro, 
si dispiega a tutto tondo nelle Confessions, in cui pervade interamente il 
filo del discorso e non di rado raggiunge punte di autentico virtuosismo, 
là dove presenta certi stati affettivi liminali, in bilico tra sensazioni 
diverse, per esempio la dolorosa dolcezza del pianto per la morte 
dell'amico; o come quando descrive il tormento della coscienza contesa 
tra la facile adesione agli istinti animaleschi dell’uomo spersonalizzato 
nella massa e la percezione che l’io individuale continua ad avvertire del 
male che così compie; o racconta in una lunga, drammatica gradazione la 
crisi che porterà alla conversione finale, dove ogni riferimento a eventi 
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esterni è in funzione della reazione interiore che essi provocano in 
Agostino, così che, pur di modesto spessore nella loro fattualità — si pensi 
al racconto di Ponticiano —, acquistano significato essenziale nella trama 
del tormentato itinerario verso la liberazione. 


3. TEORIA E PRASSI ESEGETICA IN AGOSTINO 


Seguendo questo itinerario, ci siamo addentrati ben oltre il racconto 
agostiniano e lo abbiamo percorso sino all'esperienza decisiva della 
scoperta del valore assoluto della grazia di Dio ai fini della salvezza 
dell’uomo peccatore. Ci siamo così lasciati alle spalle svariati altri scritti 
del nostro autore e comunque, data la loro complessiva mole ed 
eterogeneità, non è consigliabile continuare nella loro presentazione 
diacronica; perciò proseguiamo ripartendoli per generi e argomenti, 
rilevando nel contempo che ai fini del presente sommario appare 
superflua la menzione sistematica di tutti, sì che ci limitiamo a fermare 
l’attenzione su alcuni di più forte significato. 

Una parte cospicua della produzione letteraria di Agostino è di 
argomento esegetico. Il giovanile disgusto per il rozzo latino delle 
traduzioni bibliche, alla lontana ancora operante nello scarso peso dato 
all’argomentazione scrittutistica negli scritti di Cassiciaco, gradualmente 
aveva lasciato il posto a un interesse sempre più vivo, fino a diventare 
predominante. La conoscenza che Agostino ha avuto della Scrittura è 
stata, se non totale come quella di Origene o di Girolamo, comunque di 
pieno rispetto, e soprattutto più intensiva che estensiva, nel senso che 
Agostino si è concentrato su alcuni libri per lui in special modo 
significativi (Salmi, Paolo) e li ha assimilati profondamente, al punto da 
servirsene come tramite ordinario per esprimere i propri sentimenti: 
quanti passi delle Corfessiones, soprattutto in apertura e chiusura di 
libro, si presentano come una trama di riecheggiamenti e allusioni 
scritturistici, dedotti soprattutto dai Salmi! 

Lo studio e l’assimilazione della Scrittura furono finalizzati 
all’esigenza della predicazione, cui Agostino cominciò ad attendere già 
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quando era presbitero e mai intermise. Frutto abbastanza precoce di 
questa attività, a livello di teoria, fu il de doctrina christiana: come 
ricaviamo da una notizia delle Retractationes (2,4), Agostino, dopo 
averlo cominciato e portato avanti per quasi tre libri quando da poco era 
diventato vescovo (395 o 396), lo interruppe per trent'anni; dopodiché 
lo completò con la fine del III libro e col IV. La notizia nulla ci dice circa 
la ragione dell’interruzione e gli studiosi continuano a interrogarsi in 
merito, senza approdare a un minimo di consenso; limitiamoci a 
constatare che, così come oggi la leggiamo, il de doctrina christiana 
appare un’opera omogenea e coerente nelle sue parti, finalizzata ad 
abilitare i lettori, in primo luogo gli ecclesiastici preposti alla 
predicazione, a interpretare la Scrittura e a comunicare agli altri per 
scritto e soprattutto a viva voce l’esito della loro interpretazione: i primi 
tre libri trattano dell’interpretazione, il quarto della comunicazione. Ma 
Agostino è convinto che non possa aversi una corretta esegesi della 
Scrittura senza una buona conoscenza dei fondamenti della religione 
cristiana. Ecco perché il libro I dell’opera si presenta come un 
compendio di dottrina e morale cristiana, sintetizzata nel precetto della 
gemina caritas, cioè dell'amore di Dio e del prossimo: ogni 
interpretazione che non contravvenga a tale precetto può essere 
accettata per buona. 

La ragione di questo cautelarsi di Agostino riguardo al rischio di una 
cattiva interpretazione si chiarisce nei due libri successivi: intendere la 
Scrittura è difficile per molteplici ragioni ed esige un interprete dotato di 
buone conoscenze in ambito linguistico (anche l'ebraico), storico e 
scientifico, oltre che dialettico e retorico. La difficoltà maggiore sta nel 
riuscire a comprendere se in un dato passo la Scrittura si esprima in 
senso proprio o figurato: Agostino, che è bene al corrente delle 
polemiche tra letteralisti e allegoristi, propone vari criteri che considera 
utili per poter discernere e aggiunge alla fine del libro III un ampio 
riassunto delle sette regole di Ticonio (cf. sopra, p. 436), ma in sostanza 
ribadisce la validità di ogni interpretazione conforme al precetto della 
gemina caritas. Il IV libro dà norme la cui applicazione possa agevolare il 
predicatore nel comunicare ai fedeli il frutto della sua riflessione sulla 
Scrittura. In complesso Agostino segue qui da vicino la tradizione di 


3. Teoria e prassi esegetica in Agostino 539 


scuola, ix primis Cicerone: anche il consiglio che, se l’oratore non riesce 
a comunicare insieme sapzenter et eloquenter, è preferibile farlo sapienter 
piuttosto che eloguenter, nonostante la vernice cristiana, risale 
all’eloquenza classica. La novità addirittura rivoluzionaria di questo IV 
libro non sta perciò nella precettistica, ma là dove addita al predicatore i 
modelli su cui esemplare la propria eloquenza, perché, accanto a quelli 
proposti dagli oratori classici, aggiunge scrittori cristiani, Paolo so- 
prattutto, ma anche Cipriano e Ambrogio, con ampia esemplificazione di 
passi paradigmatici. È la prima volta che, in ambito cristiano, per l’uso 
scolastico vengono segnalati, accanto agli autori classici, autori cristiani: 
era una proposta talmente fuori dell'ottica tradizionale con cui si guar- 
dava all'istruzione scolastica anche del giovane cristiano, che solo molto 
gradualmente il consiglio di Agostino sarebbe stato recepito e applicato. 

In sostanza, il discorso di Agostino circa l’esegesi biblica lasciava la 
porta aperta a generi diversi di interpretazione, e proprio la prassi 
agostiniana è in proposito indicativa. È ancora facile imbattersi in giudizi 
secondo cui Agostino, dopo un inizio di tendenza allegorica, si sarebbe 
gradatamente spostato verso una prassi ermeneutica molto più 
rispettosa del significato letterale del testo biblico: come esempio si 
propone l’ifer interpretativo dei primi tre capitoli della Genesi, dal- 
l’allegorismo spinto dell’iniziale de Genesi contra Manichaeos (389) al 
prevalente letteralismo del tardo e impegnativo de Genesi ad litteram 
(401-415), dove l’autore rinnega, per uno specifico passo, l’inter- 
pretazione allegorica anni prima adottata. Spinge peraltro a non gene- 
ralizzare il significato di questo iter la constatazione che in inter- 
pretazioni anche molto tarde dei Salmi e di Giovanni l’esegesi di Ago- 
stino è aperta largamente all’allegoria. Per impostare correttamente la 
questione bisogna tener conto di due fattori: il genere letterario adottato 
dall’interprete e il carattere peculiare dei primi tre capitoli della Genesi. 

Quanto al primo punto, va rilevato che l’interpretazione dei primi 
capitoli della Genesi è stata proposta da Agostino sempre in commentari 
dettati per la pubblicazione e destinati a un pubblico necessariamente 
ristretto: invece gran parte dell’esegesi agostiniana è di origine omiletica, 
e Agostino ripetutamente ha dichiarato che un concetto risulta più 
gradito e perciò meglio assimilabile se espresso in forma di allegoria. In 
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questo senso abbiamo già rilevato che testi omiletici tardi, posteriori al 
de Genesi ad litteram, allegorizzano abbondantemente, cioè prediligono 
l’esegesi di tipo spirituale, secondo la terminologia alessandrina. In 
secondo luogo va considerato il carattere peculiare dei primi tre capitoli 
della Genesi, testo che è il fondamento della dottrina cristiana riguardo 
al mondo e all'uomo. Nel de Genesi contra Manichaeos Agostino 
considerò che solo allegorizzando si potessero superare le difficoltà che 
i manichei proponevano riguardo la lettera di quei testi, soprattutto a 
causa dei molti e ingenui antropomorfismi. Ma successivamente egli, 
consapevole che l’allegorismo non era il metodo di interpretazione più 
acconcio per assicurare il significato dottrinale del testo biblico, ritenne, 
nel de Genesi ad litteram, di poter superare quelle difficoltà senza 
allontanarsi dall’interpretazione letterale, spiegando gli antro- 
pomorfismi incriminati soprattutto come concessioni fatte dall’agiografo 
all’uso popolare di rappresentarsi Dio in modo umano. In effetti Agosti- 
no, nel dettare questo ampio commentario in dodici libri, appare inte- 
ressato in maniera preminente al significato dottrinale del testo che 
interpreta. 

In altri termini, la preferenza per l’interpretazione letterale o 
allegorica è stata determinata dagli specifici contesti sia letterari sia 
comunitari in cui di volta in volta l’esegesi prendeva forma: dopo che già 
nel 393 Agostino aveva avvertito, nel de Genesi imperfectus liber, 
l'esigenza di interpretare alla lettera i primi capitoli della Genesi, senza 
peraltro riuscire a portare a termine l’iniziativa, verso il 400, nel libro 
XIII delle Confessiones, in contesto perciò non specificamente esegetico 
e senza preoccupazioni di ordine dottrinale, egli non ha avuto remore a 
interpretare il capitolo 1 della Genesi in modo integralmente allegorico. 

Per completare questo sommario cenno alla prassi esegetica di 
Agostino, basteranno poche parole sulle due realizzazioni più 
impegnative, le Erarrationes in Psalmos e i Tractatus in Iohannis 
evangelium. Abbiamo già rilevato il grande trasporto di Agostino per i 
Salmi: è quindi naturale che egli abbia predicato spesso su questo o quel 
salmo, col risultato che, dopo molti anni, aveva interpretato 
omileticamente gran parte del Salterio. Verso il 420 pensò di completare 
il ciclo, sopperendo con testi dettati alle parti mancanti: ben 32 ne 
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furono dedicati solo all’interpretazione del lunghissimo Sal 118. Perciò, 
senza entrare in complicati dettagli, possiamo definire le Erarrationes 
come un’esegesi completa del Salterio, realizzata in gran parte con testi 
predicati, integrati da testi dettati. Il fondamento dell’interpretazione 
agostiniana dei Salmi è cristologico, intendendo però «Cristo» in senso 
lato, cioè comprendendovi il suo corpo, la chiesa, secondo l’uso 
tradizionale da Origene a Ticonio. Il carattere astorico di molti salmi — 
preghiere, invocazioni, richieste di perdono e di aiuto — permetteva di 
riferire più volte il testo a Cristo senza necessità di allegorizzare. 
Agostino tuttavia non ha avuto alcuna remora in questo senso, tanto più 
che egli non dimostra il minimo interesse per le vicende del popolo 
ebreo, quali si riflettono in tanti salmi e su cui, come abbiamo visto, si 
era tanto concentrata l’interpretazione degli esegeti antiocheni; per lui, 
invece, Davide è sistematicamente figura di Cristo e Gerusalemme della 
chiesa. Particolarmente frequenti sono le ricorrenze dell’esegesi 
aritmologica ed etimologica, quella cioè che ricavava l’allegoria dai 
numeri e dalle etimologie dei nomi ebraici presenti nel testo biblico, due 
procedimenti contro cui gli antiocheni avevano avuto cura di 
polemizzare. 

La propensione di Agostino per l’esegesi di tipo spirituale ci fa capire 
perché egli sia stato tanto attratto da Giovanni, il vangelo spirituale per 
eccellenza, e lo abbia integralmente commentato in 124 discorsi, in parte 
pronunciati in parte dettati, in un arco non bene precisabile di anni, più 
o meno tra il 404 e il 420. È tale la consapevolezza di Agostino che la 
spiegazione di questo testo non può essere condotta in modo elementare 
da indurlo a dichiarare agli ascoltatori che essa è tale che ognuno 
l’intenda secondo le proprie capacità, vale a dire che solo i più dotati 
saranno in grado di afferrare pienamente il senso del discorso 
dell’esegeta. In effetti Agostino qui predilige l'ampia apertura di 
carattere dottrinale e in generale l’interpretazione tesa a cogliere il 
significato più profondo dei fatti narrati, quello spirituale: le sei idrie del 
miracolo delle nozze di Cana simboleggiano le sei età del mondo; la 
samaritana che dialoga con Gesù è figura della chiesa; la veste di Cristo 
divisa in quattro parti raffigura la chiesa divisa in tutto il mondo, mentre 
la tunica lasciata intera indica la sua unità. 
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Fra le opere minori esegetiche ricordiamo, giacché abbiamo fatto parola 
dell'interesse per il libro di Giobbe in questo periodo (cf. sopra, p. 474), le rapide 
Adnotationes in Iob, note marginali al testo di Giobbe, che furono, secondo le 
Retractationes, pubblicate senza il consenso e la revisione dell’autote. 


Nel de catechizandis rudibus, dettato intorno al 400, trattato di 
catechesi in cui l’interpretazione della Scrittura ha gran parte, Agostino 
raccomanda al catechista di proporre la tradizionale interpretazione 
tipologica dell’AT, ombra e prefigurazione del NT. La tipologia ricorre 
variamente in omelie sparse, dedicate a singoli passi biblici, ma con 
un’interessante novità, in quanto egli ha inteso attualizzare un tipo di 
interpretazione che ormai poteva apparire desueto. Per esempio, nel 
sermo 5 Giacobbe ed Esaù sono figure di cristiani e giudei, come voleva 
un'antichissima tradizione, ma subito dopo Giacobbe, zoppicante dopo 
la lotta notturna di Gen 32,23ss, è assunto a simbolo della chiesa attuale, 
che è zoppa perché ha un piede sano e uno malato, cioè aduna in sé 
cristiani buoni e cattivi. Il punto più interessante del de catechizandis 
rudibus è la raccomandazione al catechista di proporre insegnamenti 
distinti e adattati al diverso livello intellettuale degli uditori. In effetti 
Agostino è stato il primo, a nostra conoscenza, che si sia posto il 
problema di come comunicare un contenuto anche di notevole spessore 
esegetico o dottrinale a un uditorio misto, in cui prevalevano gli indotti. 
Retore scaltrito qual era, ha provveduto a questa esigenza mettendo a 
punto un’eloquenza quanto mai elaborata, ma fondata sull’ampio uso 
della paratassi e di figure retoriche elementari: ripetizioni, assonanze, 
costrutti simmetrici e contrapposti con regolarità, sì che lo studiato 
modo di parlare, con le sue forti e insistite scansioni, non solo non 
sconcertasse l’uditorio ma gli facilitasse l'apprendimento. 


4. L'ATTIVITÀ DI POLEMISTA 


I primi avversari della chiesa cattolica contro cui Agostino si trovò 
naturalmente a polemizzare furono i manichei. Da parte loro infatti egli 
fu subito dopo la conversione oggetto di critica, e ben a ragione, dato 
che di punto in bianco essi trovavano un nemico in chi fino a poco 
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tempo prima li aveva usati per far carriera; e d’altra parte, proprio 
l'essere stato un tempo manicheo rendeva Agostino sensibile in modo 
particolare alla loro ostilità nei confronti della chiesa cattolica. Cominciò 
perciò a combatterli già prima dell’elezione presbiterale (de Genesi 
contra Manichaeos, de moribus ecclesiae catbolicae et de moribus 
Manichaeorum) e incrementò il suo impegno dopo l’ordinazione, non 
soltanto per scritto ma anche con pubbliche dispute che lo videro 
vincitore, nel 392 e nel 404, a spese di avversari qualificati (Acta contra 
Fortunatum Manichaeum, de actis cum Felice Manichaeo). Nel 397-398 
dettò la sua più impegnativa opera antimanichea, contra Faustum 
Manichaeum, in 33 libri molti dei quali assai brevi, contro il principale 
rappresentante del manicheismo africano, al quale a suo tempo anch'egli 
eta ricorso per aver lumi e puntellare la sua fede manichea, ma senza 
apprezzabile risultato. Solo per scritto polemizzò nel contra Adimantum 
Manichaei discipulum (392) e nel contra epistulam Manichaei quam 
dicunt fundamenti, testo dogmatico quest’ultimo, molto importante, 
ricostruibile in parte proprio tramite la confutazione agostiniana, 
peraltro limitata alla sua parte iniziale. 

La polemica antimanichea di Agostino ricalca linee tradizionali nel 
sostenere l’unità dell’AT e del NT, la reale corporeità di Cristo, 
l'impossibilità teorica di affermare l’esistenza autonoma di un principio 
del male contrapposto a quello del bene. La forza con cui l’Agostino di 
questo tempo afferma l’esistenza e il valore del libero arbitrio intende 
contrastare anche il determinismo antropologico dei manichei. Nel 
contesto della polemica, venuti meno gli entusiasmi intellettualistici ed 
elitari di Cassiciaco che avevano spinto Agostino a considerare la fede 
dei semplici come un livello elementare di appartenenza alla chiesa, egli 
ebbe modo di approfondire il rapporto tra fede e ragione in più diretto 
contatto con la realtà ecclesiale. Contro gli avversari che sostenevano di 
fondare il loro credo sulla ragione, Agostino non ha difficoltà a 
dimostrare l’illusorietà di questa fiducia, di cui si era reso conto già 
molto tempo prima della conversione; ma procedendo oltre, egli giunge 
a rivalutare il ruolo della fede nel contesto della vita cristiana (de utilitate 
credendi, de fide rerum quae non videntur). Egli constata infatti come 
l’esperienza continuamente convinca che la vita umana è fondata sulla 
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credenza di cose che vengono comunicate al singolo da altri e sono prese 
per buone sulla fede di costoro, prima di averle sperimentate; nel caso 
specifico della religione cristiana, la Scrittura e la chiesa hanno titoli 
sufficienti per poter richiedere la fede nelle loro affermazioni. D'altra 
parte, nel rapporto con Dio l’atto di fede si pone con pienezza 
esistenziale che congloba insieme credere e intendere, condizionantisi a 
vicenda: si crede a patto di comprendere e si comprende a patto di 
credere. 

Non aveva finito di polemizzare con i manichei, che già Agostino era 
costretto a impegnarsi contro i donatisti: se infatti questo scisma non lo 
aveva interessato prima di essere eletto presbitero, dato che la 
dimensione concettuale della controversia era in sostanza di poco 
momento, da presbitero se ne dovette occupare a fondo perché, come 
abbiamo più volte rilevato, gli scismatici, nonostante le condanne 
ufficiali reiterate da Onorio nel 405, erano forti e aggressivi dovunque in 
Africa, anche a Ippona. Per giunta la polemica contro di loro era ingrata 
e difficile, in quanto le motivazioni dello scisma erano di ordine sociale 
e politico in senso lato e i sottili ragionamenti di Agostino risultavano 
pertanto privi di effetto. Comunque, anche qui Agostino si impegnò a 
fondo con scritti di vario genere, in alcuni polemizzando contro 
esponenti in vista del donatismo, anche in risposta ai loro attacchi 
personali: contra epistulam Parmeniani, in tre libri (400 ca.), contra 
litteras Petiliani, in tre libri (400 ca.), contra Cresconium grammaticum, 
in quattro libri (405 ca.). Tra gli scritti dottrinalmente più impegnati 
ricordiamo il de baptismo contra Donatistas, in sette libri (dopo il 400). 
Il tono mediamente meno elevato, a confronto con altri temi, della 
polemica antidonatista di Agostino è significato emblematicamente dal 
suo primo scritto su questo argomento, il Psalrus contra parterm Donati, 
del 394, salmo abecedario in versi accentuativi che esprime un accorato 
invito alla pace in forma volutamente dimessa, nel tentativo di far presa 
su avversari che Agostino sapeva fanatici e quasi per nulla sensibili ai 
richiami delle lettere e della cultura. In effetti, di fronte a interlocutori 
così poco malleabili, Agostino giunse a considerare positivo l’intervento 
antidonatista di Onorio e, pur contrario per principio a ogni ricorso alla 
coercizione nella controversia religiosa, riconobbe l’utilità di incutere un 
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salutare timore in chi si ostinava nell’errore e nel pregiudizio, al fine di 
un suo recupero alla chiesa cattolica (compelle intrare). 

L'aspetto dottrinale della polemica si accentra su due punti: validità 
dei sacramenti e condizione esistenziale della chiesa. I donatisti, 
richiamandosi all’autorità di Cipriano, consideravano non validi i 
sacramenti (battesimo ed eucaristia) amministrati nella chiesa cattolica, 
in quanto ne consideravano indegni i ministri, e perciò ribattezzavano i 
cattolici che passavano nelle loro file. Al di là della discussione 
sull’indegnità o meno dei ministri, Agostino sposta la questione a monte, 
sostenendo che l'efficacia del sacramento non dipende dall’idoneità del 
ministro (ex opere operantis) ma dall’atto in sé (ex opere operato): questa 
tesi, destinata a imporsi universalmente, affonda le radici nel concetto 
che Agostino aveva dell’onnipotenza di Dio, nel senso che l’uomo non 
aveva alcuna possibilità di vanificare la volontà salvifica di Dio quale si 
esprimeva attraverso l’erogazione di quei sacramenti. Quanto 
all’ingenua pretesa dei donatisti di rappresentare soltanto essi la vera 
chiesa, quella dei santi e dei martiri, abbiamo rilevato come fosse stata 
già contestata da Ticonio, e Agostino lo segue nell’affermare che la 
chiesa attuale ospita nel suo seno buoni e cattivi e che solo alla fine del 
mondo sarà resa monda da ogni peccato, senza macchia e senza ruga. 

L'Agostino antidonatista aveva avuto tempo e modo di riflettere sulla 
condizione sia attuale sia escatologica della chiesa, ma l'occasione per 
tornare su questo tema che considerava essenziale — e che è trattato 
anche in svariate Earrationes — gli fu offerta da un avvenimento esterno 
che ebbe allora risonanza immensa, il sacco di Roma da parte dei goti di 
Alarico, avvenuto nel 410. Tutto l'impero fu costernato da questa notizia 
e i pagani ne trassero occasione per rinverdire nel modo più convincente 
l'accusa che già da anni essi rivolgevano ai cristiani: finché l'impero 
aveva venerato gli dèi tradizionali, era stato in piedi sano e forte; era 
diventato cristiano e subito era decaduto, punito dalla vendetta degli dèi 
trascurati e vilipesi. L'accusa era tale da fare larga presa e mettere in crisi 
molti: fu naturale perciò che alcuni cercassero lumi da Agostino. Questi 
non si fece pregare e dette mano alla sua opera più geniale, quella che 
suscitò anche più attesa, tanto da essere conosciuta a mano a mano che 
veniva dettata: il de civitate Dei in ventidue libri (413-426). 
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La composizione desultoria e protratta per lungo tempo non ha 
giovato all’organicità e alla compattezza dell’opera, ma ha permesso ad 
Agostino di meditare la questione sotto diversi punti di vista e proporre 
una risposta che si estende ben oltre lo spunto che lo aveva indotto a 
scrivere. In effetti, l'iniziale intenzione di dimostrare che lutti e disastri 
l'impero romano li aveva subiti anche prima del suo farsi cristiano ha 
lasciato presto il posto a una riflessione di più ampia portata, perché 
Agostino ha colto l'occasione per rimeditare a fondo un argomento che 
da tempo aveva in mente, quello del rapporto tra la chiesa e il mondo, 
inteso quest’ultimo come unità politica e sociale e che perciò si iden- 
tificava allora con l’impero romano. Per valutare novità e originalità della 
riflessione di Agostino, si abbia presente che al tempo suo era dato ormai 
tradizionalmente recepito dalla coscienza e dalla cultura dei cristiani 
quello della provvidenzialità dell'impero e della completa compene- 
trazione tra questo e la chiesa. Abbiamo rilevato in proposito la posizione 
sia di Eusebio (cf. sopra, p. 237) sia di Ambrogio (cf. sopra, p. 461) che, 
pur con notevoli discrepanze tra loro, su questo punto ottimisticamente 
concordavano. Agostino la pensa diversamente e, lontanissimo da tale 
ottimismo, si convince che le due entità, le due città, terrena e celeste, 
come usa chiamarle con terminologia ticoniana, sono irriducibili l’una 
all’altra, perché nulla hanno in comune per origine e finalità, e perciò per 
destino. Posto lo schema platonico mutabile (= temporale) / immutabile 
(= eterno), in base al quale egli valuta ogni rapporto che si possa avere 
nel mondo, la città terrena, di fatto l'impero, è tutta immersa nella fug- 
gevole temporalità e qui trova la sua ragion d’essere e perciò il suo ap- 
pagamento; invece la città celeste, la chiesa (o, più esattamente, i buoni 
cristiani che in essa sono attualmente frammisti con i cattivi), vi partecipa 
solo momentaneamente, esule e prigioniera dell’altra, ma è indirizzata 
verso l'eternità. Possibilità di convivenza e compatibilità momentanee, 
utili a entrambe e perciò tali da impegnare attivamente i singoli cittadini 
della città celeste a servizio di quella terrena, per esempio, al fine di as- 
sicurare la pace — e Agostino batte più volte su questo tasto —, non ba- 
stano a mettere in ombra il dissidio, addirittura ontologico, che le divide, 

Nel quadro di questa concezione Agostino ripercorre, a partire dal 
libro XI, le tappe della storia sacra e profana al fine di dimostrare come, 
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dal delitto di Caino in poi, gli uomini si siano, consapevoli o no, schierati 
sotto una delle due bandiere: l’amore di Dio spinto fino al disprezzo di 
sé ha dato origine alla città celeste, l’amore di sé spinto fino al disprezzo 
di Dio ha dato origine alla città terrena. Questa è riuscita a organizzarsi 
per prima, prendendo consistenza nei vari imperi pagani che si sono via 
via succeduti, fino allo stabilimento dell'impero romano che della città 
terrena costituisce la più perfetta espressione. Invece la città celeste, 
rappresentata prima dai patriarchi e poi dalla parte migliore del popolo 
ebreo, si è data stabile organizzazione soltanto con la venuta di Cristo, 
mercé la fondazione della chiesa. L’ineliminabile contrasto tra le due 
città terminerà soltanto allorché, alla fine del mondo, tutto ciò che è 
mutabile, dunque anche la città terrena, avrà fine e rimarrà soltanto ciò 
che è immutabile ed eterno, e la chiesa, finalmente purificata da ogni 
indegnità, ne farà parte. 

Mentre Agostino dettava il de civitate Dei, già da tempo egli era 
impegnato nell’ultima delle grandi polemiche in cui fu coinvolto, contro 
i pelagiani, e proprio tale impegno spiega in buona parte perché la 
composizione di quell’opera si sia trascinata tanto in lungo. Più o meno 
agli inizi del V secolo Pelagio, un asceta originario della Britannia, 
riscuoteva buon successo negli ambienti cristiani di Roma, di estrazione 
soprattutto aristocratica, predicando una dottrina che esaltava, nella 
pratica di una vita asceticamente impegnata, la libera iniziativa 
dell’uomo, capace di assicurargli la salvezza, solo esteriormente e 
accessoriamente soccorsa dalla grazia divina. Pelagio supportava questa 
convinzione anche con la testimonianza del de libero arbitrio di 
Agostino, ma noi sappiamo che già da tempo questi aveva 
completamente dismesso la dottrina là proposta a beneficio di un rigido 
predestinazionismo che non lasciava alcuno spazio all’iniziativa 
dell’uomo al fine della propria salvezza. Tra Pelagio e Agostino c’era di 
mezzo un gran tratto di mare e forse non ci sarebbe stata occasione per 
uno scontro tra i due, se Pelagio e il suo compagno e discepolo Celestio 
non si fossero rifugiati a Cartagine per sfuggire ai goti di Alarico: Pelagio 
partì poco dopo per la Palestina, ma Celestio restò a Cartagine, dove 
ebbe occasione di diffondere le idee del maestro, il quale tra l’altro 
contestava l'opportunità del battesimo amministrato ai bambini, usanza 
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ormai molto diffusa in Africa. Allora Agostino si mosse contro Celestio, 
che fece condannare nel 411 a Cartagine, e coinvolse nell’attacco anche 
Pelagio. 

In un primo tempo la polemica agostiniana ebbe per obiettivo 
Pelagio e Celestio con una serie di scritti scaglionati tra il 412 e il 418, 
data quest’ultima della condanna imperiale e della successiva Tractorsa 
(«lettera circolare») di papa Zosimo, che recepì, dopo precedenti 
incertezze, le tesi agostiniane: de peccatorum meritis et remissione et de 
baptismo parvulorure, in tre libri; de spiritu et littera; de natura et gratia; 
de perfectione iustitiae hominis; de gratia Christi et de peccato originali, in 
due libri. Successivamente egli fu oggetto di dura critica da parte di 
Giuliano, vescovo di Eclano, che aveva suscitato un forte movimento di 
opinione a favore di Pelagio tra i vescovi italiani, e questa polemica lo 
impegnò fino alla morte, per cui lasciò incompiuto il contra secundam 
Iuliani responsionem; precedentemente aveva dettato: contra duas epistu- 
las Pelagianorum, in quattro libri (420 ca.); de nuptiis et concupiscentia, 
in due libri (419-420); contra Iulianure, in sei libri (421 ca.). Mentre era 
ancora alle prese con Giuliano, Agostino ricevette critiche anche da altre 
parti: infatti il suo attribuire la salvezza dell’uomo soltanto all’efficacia 
della grazia divina, parsimoniosamente e imperscrutabilmente riservata 
a pochi eletti, negando ogni apporto volontario da parte dell’uomo, non 
poteva non suscitare perplessità e contestazione soprattutto in ambienti 
monastici e, più in generale, di tendenza ascetica, dove l'impegno 
personale costituiva la stessa ragion d’essere di quella scelta di vita: a 
leggere che tale impegno non aveva significato ai fini del loro destino sia 
i monaci del monastero di Adrumeto, in Africa, sia quelli dei già famosi 
monasteri provenzali di Marsiglia e Lerino contestarono Agostino, che 
replicò, tra il 426 e il 428, con una serie di scritti che presentano la sua 
dottrina sulla grazia e il libero arbitrio nella forma più esauriente: de 
gratia et libero arbitrio, de correptione et gratia, de praedestinatione 
sanctorum, de dono perseverantiae. 

La riflessione di Agostino sulla problematica del rapporto tra grazia 
divina e libero arbitrio dell’uomo, maturata sotto l’influsso delle lettere 
di Paolo ma anche alla luce della sua personale esperienza, contrappone 
all’onnipotenza di Dio la radicale corruzione dell’uomo, intrinsecamente 
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impossibilitato a operare il bene dalle conseguenze del peccato di 
Adamo, da lui ereditato. Partendo da questa concezione totalmente 
negativa dell’uomo attuale, che Giuliano avrebbe ascritto a un relitto 
manicheo da cui Agostino non sarebbe mai riuscito ad affrancarsi, egli 
non si limita ad affermare l’assoluta gratuità della grazia divina (gratia = 
gratis data), che è concessa indipendentemente dai meriti dell’uomo, li 
previene ed effettivamente li determina, ma giunge ad affermare 
l’irresistibilità di tale grazia; la consapevolezza dell’abissale iato che 
divide l’onnipotenza divina dall’indegnità della natura umana corrotta 
dal peccato lo convinceva che in nessun modo il volere dell’uomo può 
rendere vana la volontà di Dio: se Dio vuole salvare un uomo, questi non 
può non salvarsi. 

Di qui discende il predestinazionismo di Agostino, che oppone al 
posse non peccare di Adamo prima del peccato e al nor posse non peccare 
dell’uomo dopo il peccato il zo posse peccare dell’uomo che Dio, per 
suo imperscrutabile giudizio, ha predestinato alla salvezza e al quale 
accorda il dono della perseveranza finale. Non è facile capire come 
questo rigido predestinazionismo possa conciliarsi con l’esistenza, nel- 
l’uomo, di un effettivo operante libero arbitrio. Peraltro Agostino mai si 
pose in aperta opposizione nei confronti di una consolidata tradizione a 
favore dell’efficacia del libero arbitrio, risalente al tempo della polemica 
antignostica (Ireneo, Tertulliano, Clemente, Origene), fino a negarne la 
presenza nell’uomo corrotto dal peccato: basti leggere in proposito i 
capitoli iniziali del tardo de gratia et libero arbitrio. Ai monaci di 
Adrumeto egli ribadisce che la grazia divina agisce soltanto attraverso il 
desiderio della libertà umana, peraltro «persuasa» dall’opera di 
conversione che Dio produce nell'intimo della volontà umana («la 
volontà è preparata da Dio»). In realtà Agostino non si è mai 
preoccupato di trovare un accordo plausibile tra irresistibilità della 
grazia e reale efficacia del libero arbitrio, rifugiandosi nell’imper- 
scrutabilità del giudizio divino. 

Solo marginalmente Agostino si è adoperato a contrastare gli ariani, 
in occasione dell’arrivo in Africa dei militari goti accompagnati da 
Massimino (cf. sopra, p. 473): contra sermonem Arrianorum, Collatio cum 
Maximino, contra Maximinum:, in due libri, sono gli scritti consacrati alla 
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questione. Non poteva peraltro non dedicare massima attenzione alla 
dottrina trinitaria quale era stata definitivamente formulata, in versione 
cattolica, a conclusione della controversia ariana, in forza degli aspetti 
problematici che essa comportava. In effetti il de trinitate in quindici 
libri, cui Agostino attese, in varie riprese, dal 399 al 425 ca., sta a 
dimostrare questa attenzione e ci fa capire che ci troviamo di fronte a una 
delle pochissime opere cui egli si dedicò non per invito di altri ma per 
propria iniziativa. Si può dividere in due parti: la prima (libri I-VII) 
riesamina la materia che era stata oggetto di tanto contendere, con 
un’attenta considerazione dei principali passi scritturistici a essa 
pertinenti (libri I-IV) e poi insistendo su argomenti di ordine speculativo 
(libri V-VII). Nella seconda parte (libri VIII-XV), ispirandosi a 
un'immagine di Mario Vittorino, Agostino scopre analogie della vita 
trinitaria e l'impronta dell’attività creatrice di Dio trino in tutta la 
creazione e soprattutto nell’anima umana, In primi tentativi giovanili egli 
aveva cercato di interpretare il concetto di Trinità assimilandone lo 
sviluppo a quello delle triadi tipiche della filosofia di Plotino e di 
Porfirio: misura-numero-peso, unità-forma-ordine, ecc. Nel de trinitate 
queste triadi perdono il valore ontologico e ne conservano uno soltanto 
analogico, aiutando il lettore a scoprire in se stesso, in quanto essere 
spirituale, l'impronta della triade divina. Assumono particolare risalto le 
triadi delle facoltà spirituali: spirito-conoscenza-amore, memoria di sé- 
intelligenza-volontà, memoria di Dio-intelligenza-amore, esse-nmosse- 
velle: tutto l'universo e l’uomo in particolare riflettono in sé e rivelano il 
mistero della Trinità. 

Nel cercare di intendere la presenza, nell’unico Dio, delle tre persone 
che gli esiti della controversia ariana gli proponevano come uguali per 
sostanza (= natura), ordine e dignità, Agostino parte dall’unicità di Dio, 
l’assolutamente semplice, a differenza degli orientali che usavano partire 
dalla pluralità delle ipostasi (= persone) per risalire all’unità di sostanza 
(= essenza, natura). Forse lo sollecitava in questo senso la tradizione 
occidentale che lungamente, dall’inizio del III secolo alla metà del IV, 
aveva posto l’accento più sull’unità in Dio che sulla distinzione personale: 
ma che cosa conosceva Agostino di questa tradizione? Altri perciò 
preferisce richiamarsi all’influsso della dialettica platonica e al suo 
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superamento: infatti la coesistenza in Dio di unità e pluralità, cioè la 
coincidenza degli opposti, implica la negazione di quella dialettica 
impostata sulla contraddizione tra unità e molteplicità, essere e divenire 
(Lettieri). 

Agostino non ha perso l’occasione per manifestare disapprovazione nei 
confronti della terminologia ormai canonica: una sostanza (= essenza, 
natura) / tre persone (= ipostasi), perché non riesce a ravvisare differenza 
tra le due serie di termini in riferimento a Dio, insieme uno e molteplice e 
nel quale le tre persone sono assolutamente identiche l’una all’altra per 
sostanza e attributi, distinte solo dalla relazione di origine, non implicata 
in nessun modo dal termine «persona»: preferisce peraltro quieta mon 
movere e non radicalizzare la critica, imputando quell’insufficienza 
all’inadeguatezza del linguaggio umano, imperfetto e inadatto quando 
parla di Dio. Dal canto suo, supera la contraddizione, in termini di logica, 
di un Dio insieme uno e molteplice intendendo lo svolgimento in Dio 
dell’unità in trinità come l’esito di eterno atto d’amore, per cui il Padre 
genera il Figlio e la comunione dell'uno con l’altro è lo Spirito Santo. Le 
implicazioni di questo modo di rappresentare la Trinità sono state 
importanti, per Agostino stesso e per tutto l'occidente. La concezione che 
di Dio aveva avuto la teologia cristiana dal II secolo alla metà del IV era 
stata cristocentrica: Cristo cioè, Logos e Sapienza di Dio Padre, in quanto 
Dio e in quanto uomo assommava in sé, unico mediatore, il rapporto tra 
Dio e il mondo, da lui creato e poi redento. Ora invece il rilievo dato a Dio 
Trinità unitariamente concepito sposta il centro di gravità dal 
cristocentrismo al teocenttismo: nonostante l’importanza che Agostino 
attribuisce all’incarnazione, come evento per cui, al fine della salvezza 
dell'umanità, si sono incontrati, in Cristo, Dio e l’uomo, il Dio con cui 
tanto volentieri egli dialoga nelle Confessiones non è specificamente Cristo 
ma genericamente Dio. Secoli di riflessione trinitaria in occidente 
sarebbero stati influenzati dalla concezione agostiniana di Dio, per vari 
rispetti discordante con quella d’oriente, che di fatto era rimasta, 
nonostante gli esiti della controversia ariana, molto più cristocentrica. 


Percorrendo rapidamente le direttrici principali dell'attività letteraria di 
Agostino abbiamo dovuto necessariamente pretermettere una quantità di scritti di 
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vario argomento, anche dottrinale ma soprattutto disciplinare e morale. Basterà qui 
ricordare soltanto: il de haeresibus (428-429), breve rassegna di 88 eresie, con dati 
ricavati da Filastrio e da un compendio del Pararion di Epifanio; l’Enchiridion ad 
Laurentium (421 ca.), sintesi dottrinale impostata sulla trattazione delle tre virtù 
teologali, fede, speranza, carità; il de agone christiano (397 ca.), precetti di vita a uso 
del popolo, con spiegazione del Simbolo battesimale; una serie di scritti di taglio 
tradizionale sulla condizione del cristiano nel rapporto con l’altro sesso: de boro 
coniugali, de sancta virginitate, de bono viduttatis, i primi due dettati nel 401 ca., di 
una ventina d’anni posteriore il terzo; di argomento meno abusato il de wmeendacio 
(395) e il contra mendacium (420 ca.), in cui Agostino sostiene l’illecità anche della 
menzogna utile. Abbiamo già avuto occasione di parlare delle omelie esegetiche 
(sermones) e del modo di predicare messo a punto da Agostino: aggiungiamo che 
nella gran massa di serzzones sparsi, cioè non raccolti in serie organiche, ce ne sono 
molti di vario argomento, dedicati alla celebrazione di festività liturgiche e di martiri 
e a temi di carattere dottrinale e morale. Ce ne sono giunti più di 500: il loro numero 
è ancora oscillante perché ogni tanto se ne scoprono di nuovi esaminando con 
attenzione antichi omeliari. A questo proposito va chiarito che anche in questo 
campo Agostino ha fatto scuola, e non soltanto in Africa, col risultato che sotto il suo 
nome ci è giunta una notevole quantità di materiale spurio, di origine soprattutto 
africana; non è peraltro sempre agevole discernere ciò che è di Agostino e ciò che è 
di altri: di qui incertezze e fluttuazioni. Di recente alcuni altri sermoni certamente 
autentici, reperiti da Dolbeau in un codice tardo conservato a Magonza, si sono 
aggiunti alla raccolta, così come altre lettere, trovate da Divjak in un codice di Mar- 
siglia, si sono aggiunte al corpus delle 217 già pubblicate. L'epistolario agostiniano è 
analogo a quelli di Cipriano e Ambrogio, cioè ha funzione eminentemente pastorale, 
dedicato ad argomenti di ordine dottrinale, esegetico, morale, su cui Agostino veniva 
richiesto: in complesso perciò è estraneo alle norme che presiedevano a questo 
genere letterario, quali le abbiamo viste codificate anche da Gregorio Nazianzeno 
(cf. sopra, p. 325). 


5 PROFILO SINTETICO 
DELL'UOMO E DEL PENSATORE 


All’inizio di queste pagine dedicate ad Agostino abbiamo rilevato il 
carattere eccezionale della sua fisionomia di pensatore e scrittore nel 
contesto di una cristianità africana ormai di basso profilo culturale. A 
conclusione estendiamo il giudizio all’intero complesso dell’antica 
letteratura in lingua latina, che nella riflessione filosofica non aveva mai 
superato il livello di un volenteroso, a volte velleitario, dilettantismo: in 
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Agostino invece abbiamo un pensatore all'altezza dei grandi filosofi 
greci. Perché e come ciò sia avvenuto, non sappiamo: l’ambiente era 
quello che abbiamo detto; nascita, educazione, esperienze sono state 
nell’ambito della più piatta normalità, anche se queste ultime egli le ha 
sapientemente drammatizzate. Ci limitiamo perciò a constatare il fatto. 
Questa eccezionalità fu il risultato della confluenza di doti diverse. Per 
ingenium e formazione fu soprattutto un retore e tale rimase sempre: a 
ben vedere, il primo impatto di Agostino con i disparati aspetti della 
realtà è sempre di tipo retorico. Di qui si spiega agevolmente il suo 
protagonismo, il voler essere sempre al centro della scena, per cui fu un 
grande oratore non solo per quel che diceva ma anche per come lo 
diceva, e a leggere oggi le sue omelie è facile capire che anche il modo di 
porgere, l’actio, era perfettamente congruente con la parola: oggi 
probabilmente sarebbe stato un grande attore. Tuttavia Agostino è 
quello che è perché è stato tutt'altro che soltanto un grande retore, ma 
ha saputo coniugare, e nel modo più armonico, il massimo di esteriorità, 
di gestualità col massimo di interiorità, di introspezione. Se l’esteriorità 
del retore si era nutrita di Cicerone, Seneca e Quintiliano, al 
ripiegamento interiore possono averlo invitato Plotino e soprattutto 
Paolo, ma ancora una volta la sollecitazione esterna si palesava feconda 
in quanto affondava i suoi semi in una humus particolarmente adatta. 
Non pare che Agostino sia stato di grandi letture, tanto più che la sua 
conoscenza del greco è stata soltanto elementare: di autori classici 
conosceva soltanto quelli che ha imparato e poi insegnato a scuola, di 
cristiani ha letto qualcosa di più ma non molto di più; peraltro 
l'attitudine era tale da trarre da quegli stimoli il massimo di utile per 
coadiuvare la crescita interiore, crescita che comunque è stata 
essenzialmente dovuta alla sua capacità di armonizzare qualità che 
abbiamo detto tra loro antitetiche, la cui sinergia ha dato gli esiti che 
sappiamo. Di questa eccezionalità egli fu il primo a essere perfettamente 
consapevole, e con lui quelli che gli erano intorno. La sua schiacciante 
superiorità speculativa, che rendeva impossibile un dialogo da pari a pari 
con chiunque altro in occidente, e soprattutto in mezzo agli sprovveduti 
africani, se da un lato gli assicurò per tempo un'autorità che in Africa di 
fatto era illimitata e della quale egli seppe valersi a danno dei suoi 
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avversari, soprattutto dei pelagiani, dall’altro lo relegava nell’isolamento 
intellettuale, esposto alla tentazione dell’autocompiacimento e 
all’eventualità di identificare ambiguamente la difesa intransigente 
dell'ortodossia con la sua personale riflessione. In effetti proprio perché 
Agostino ha avvertito la propria conversione come dono esclusivo della 
grazia divina a beneficio di lui assolutamente indegno, egli si è convinto 
che questa grazia è la protagonista esclusiva, tra tanti peccatori destinati 
alla perdizione, della salvezza di pochi predestinati. Ma proprio a questo 
punto si innesta il dramma personale di Agostino: può egli essere sicuro 
di essere un predestinato, dal momento che tale si può considerare 
soltanto chi ha il dono della perseveranza finale? Agostino ha coscienza 
del suo genio, e perciò ha paura che questa sua coscienza possa 
configurarsi come manifestazione di superbia: donde il suo timore e il 
costante richiamo all’umiltà, che egli rivolge a tutti i suoi ascoltatori, a 
tutti i suoi lettori ma che in primo luogo rivolge a se stesso. Nel 
momento decisivo, quello della morte, egli piangeva, racconta Possidio, 
mentre leggeva e recitava i salmi penitenziali: neppure in quel momento 
il timore lo ha abbandonato, ma Dio è più misericordioso di quanto egli 
abbia creduto e temuto. 


LETTURA 


Giunto quasi al termine delle Confessiones Agostino fa lodare Dio dalla 
creazione, mentre all'inizio era stato lui stesso a elevare la lode. Gli elementi della 
creazione sono prima intesi in senso letterale, poi egli riprende in sintesi e con 
qualche modifica l’interpretazione allegorica presentata nel libro XIII Il secondo 
brano, tratto dal de civitate Dei, propone la famosa concezione agostiniana dei due 
amori che presiedono alle due città. 


Dalle Confessiones 


Le tue opere ti lodano affinché ti amiamo, e noi ti amiamo affinché le tue 
opere ti lodino. Hanno inizio e fine nel tempo, nascita e tramonto, progresso e 
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regresso, bellezza e imperfezione. Hanno perciò, di seguito, un mattino e una 
sera, ora nascosti ora evidenti. Dal nulla le hai fatte, non da te, non da una 
materia non tua 0 comunque preesistente, bensì concreata, cioè da te creata 
insieme con esse, poiché hai dato forma alla loro assenza di forma senza alcun 
intervallo di tempo. Una cosa è infatti la materia del cielo e della terra, altra 
laspetto del cielo e della terra: la materia l’hai creata dal nulla totale, l’aspetto 
del mondo della materia informe, ma entrambe le cose simultaneamente, per 
modo che la forma succedesse alla materia senza il minimo interstizio di tempo. 

Abbiamo anche indagato con quale significato allegorico hai voluto che 
queste cose fossero fatte in quel certo ordine ovvero in quel certo ordine fossero 
narrate, e abbiamo visto che sono singolarmente buone e tutte «buone assai»; e 
nel tuo verbo, nel tuo unico Figlio, abbiamo visto il cielo e la terra, il capo e il 
corpo della chiesa, predestinati prima di tutti i tempi, senza mattino e senza sera. 
Ma allorché prendesti a eseguire nel tempo le opere predestinate per 
manifestare i tuoi disegni nascosti e dare ordine al nostro disordine — poiché i 
nostri peccati erano su di noi e ci eravamo allontanati da te calandoci in una 
profondità tenebrosa, e il tuo spirito buono si portava al di sopra di noi per 
soccorrerci al momento opportuno — giustificasti gli empi e li separasti dai 
malvagi e affermasti l'autorità del tuo libro fra gli spiriti supetiori, che ti fossero 
sottomessi, e gli inferiori, che si sottomettessero a loro, e raccogliesti la società 
degli infedeli in un’unica società perché si manifestasse lo zelo dei fedeli, che ti 
fossero fecondi di opere di misericordia fino a distribuire le ricchezze terrene ai 
poveri per acquistare quelle celesti. E allora accendesti alcuni lumi nel 
firmamento, i tuoi santi che possedevano la parola della vita e brillavano di 
eccelsa autorità acquisita coi doni dello spirito: quindi, per ammaestrare le genti 
infedeli, producesti dalla materia corporea i sacramenti e i miracoli palesi e i 
suoni delle parole conformi al firmamento del tuo libro, e con essi benedicesti 
anche i fedeli: quindi, plasmasti l’anima vivente dei fedeli con le passioni 
ordinate dalla forza della continenza e con ciò rinnovasti a tua immagine e 
somiglianza la mente a te solo soggetta e non più bisognosa di alcuna autorità 
umana da imitare, e sottoponesti, come la donna all’uomo, l’attività razionale 
alla superiorità dell’intelletto e volesti che a tutti i tuoi ministri, necessari a 
perfezionare i fedeli in questa vita, i fedeli stessi fornissero il necessario per la 
vita temporale, raccogliendone i frutti in futuro. Tutte queste cose vediamo e 
sono «buone assai», poiché sei tu che le vedi in noi, tu che ci hai dato lo spirito 
con cui vederle e in esse amarti (XIII,33-34) [tr. G. Chiarini]. 
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Dal de civitate Dei 


Due amori dunque diedero origine a due città, alla terrena l'amor di sé fino 
all’indifferenza per Iddio, alla celeste amore a Dio fino all’indifferenza per sé. 
Inoltre quella si gloria in sé, questa nel Signore. Quella infatti esige la gloria 
dagli uomini, per questa la più grande gloria è Dio testimone della coscienza. 
Quella leva in alto la testa nella sua gloria, questa dice a Dio: Tu sei la mia gloria 
anche perché levi in alto la mia testa (Sal 3,4). In quella domina la passione del 
dominio nei suoi capi e nei popoli che assoggetta, in questa si scambiano servizi 
nella carità i capi col deliberare e i sudditi con l’obbedire. Quella ama la propria 
forza nei propri eroi, questa dice al suo Dio: Ti amerò, Signore mia forza (Sal 
17,2). Quindi nella città terrena i suoi filosofi che vivevano secondo l’uomo 
hanno dato rilievo al bene o del corpo o dell’anima o di tutti e due. Coloro poi 
che poterono conoscere Dio, ron lo adorarono e ringraziarono come Dio, si 
smarrirono nei propri pensieri e fu lasciato nell'ombra il loro cuore stolto perché 
credevano di essere sapienti. Perciò divennero sciocchi e sostituirono alla gloria di 
Dio non soggetto a morire l'immagine dell'uomo soggetto a morire e di uccelli e di 
quadrupedi e di serpenti e in tali forme di idolatria furono guide o partigiani di 
massa. Così si asservirono nel culto alla creatura anziché al Creatore che è 
benedetto per sempre (Rm 1,21-23). Nella città celeste invece l’unica filosofia 
dell’uomo è la religione con cui Dio si adora convenientemente, perché essa 
attende il premio nella società degli eletti, non solo uomini ma anche angeli, 
affinché Dio sia tutto în tutti (1Cor 15,28) (XIV,28) [tr. D. Gentili]. 
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XX 
Continuatori e avversari di Agostino 


1. OROSIO 


Intorno al 414 il presbitero spagnolo Paolo Orosio, fuggendo dinanzi 
all'invasione dei vandali, si rifugiò in Africa e si presentò ad Agostino: 
come biglietto di presentazione gli offerse il Comzzonitorium de errore 
Priscillianistarum et Origenistarum, il solito trattato contro eresie reali o 
presunte, secondo il gusto dell’epoca. Agostino era allora impegnato a 
fondo contro Pelagio, che dall'Africa era passato in Palestina: perciò, 
vuoi che si fosse illuso sulle reali capacità di Orosio vuoi per levarselo di 
torno, lo spedì sulle tracce di quello, perché collaborasse ai suoi danni 
con Girolamo, da lui stesso precedentemente allertato. Ma nel concilio 
di Diospolis Orosio non fece bella figura e Pelagio fu assolto da ogni 
accusa; cercò poi di difendere il proprio operato pubblicando in merito 
alla vicenda un Liber apologeticus, ma si può ipotizzare senza grande suc- 
cesso, dato che né Agostino né Girolamo fanno da questo momento 
parola di lui. Nel 417 Orosio pubblicò le Historiae adversus paganos in 
sette libri: nella prefazione egli accenna a un praeceptum di Agostino che 
lo aveva invitato a raccogliere materiale che servisse alla composizione 
del de civitate Dei, al fine di dimostrare che anche nei tempi precristiani 
c'erano state calamità di ogni genere. Di qui l'opinione vulgata che egli 
abbia composto l’opera per commissione di Agostino. Oggi la validità di 
questa ipotesi è contestata, dato che l'ideologia espressa da Orosio 
appare largamente in contrasto col pensiero agostiniano. Orosio infatti, 
che presenta sommariamente la storia dell’umanità applicando, in ver- 
sione occidentale, lo schema di origine orientale della translatio imperti, 
secondo cui il sommo potere sarebbe stato esercitato, successivamente, 
da babilonesi, macedoni, cartaginesi e romani, interpreta storicamente la 
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nascita di Gesù al tempo di Augusto come l’inizio di una nuova era nella 
storia del mondo: prima solo un luttuoso susseguirsi di sciagure e atro- 
cità di ogni genere; dopo invece la natura umana è stata restituita alla 
primitiva integrità e da questo momento la storia degli uomini ha visto 
un continuo crescendo di fatti positivi, finché la cristianizzazione del- 
l'impero ha portato al culmine questo processo evolutivo. La situazione 
attuale dell'impero d’occidente, ormai in balìa dei barbari, smentiva cla- 
morosamente questa presentazione, ma Orosio, che non ha dubbi sul- 
l’identificazione di cristiano e romano, è convinto che si tratti soltanto di 
una crisi passeggera e si rifiuta di riconoscere la realtà dei fatti: perfino 
il tragico evento del sacco di Roma del 410 viene da lui minimizzato nel 
modo più ridicolo. Appare evidente quanto questa ottimistica valorizza- 
zione dell'impero cristiano fosse in contrasto con la concezione agosti- 
niana di una genetica e perciò insanabile incompatibilità tra la chiesa e 
l'impero: nel de civitate Dei Agostino evita di trattare dell'impero diven- 
tato cristiano, una realtà che non gli era agevole giustificare in teoria. In 
effetti nella seconda parte dell’opera egli non ha mancato di confutare, 
senza far nomi, le idee di Orosio. Ma il semplicistico modo di presentare 
i fatti della storia alla luce di una superiore provvidenzialità era fatto per 
piacere al medioevo, che fece delle Historize di Orosio uno dei suoi 
manuali preferiti. 


2. PELAGIO E I SUOI SEGUACI 


Nel parlare di Agostino e di Orosio abbiamo avuto occasione di 
accennare più volte a Pelagio. Basterà aggiungere che il successo da lui 
riportato nel concilio di Diospolis (415) fu vanificato nel 418 dalla rati- 
fica, da parte della sede romana e dell’autorità imperiale, della condanna 
sua e di Celestio in Africa. Nulla più si sa di Pelagio dopo questa data: 
sembra che si sia recato in Egitto. Nell'ambito di una vasta congerie di 
scritti di ispirazione pelagiana, tramandataci sotto nomi e per tramiti 
diversi, alcuni sono stati attribuiti con ragionevole probabilità a Pelagio 
stesso, tra cui il più importante sono le Expositiones XIII epistularum 
Pauli, quasi certamente riduzione scritta, tra il 406 e il 409, di una serie 
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di predicazioni. Ogni interpretazione paolina è preceduta da un’intro- 
duzione, che solo per Romani raggiunge una certa ampiezza ma è del 
tutto carente di sensibilità storica. Anche quanto all’interpretazione, 
sempre solo per Romani, che era la lettera che per ovvi motivi più inte- 
ressava Pelagio, essa ha andamento un po’ disteso, mentre per le altre si 
riduce a spiegazioni succinte, a volte secche e schematiche, che dob- 
biamo immaginare piuttosto lontane dall’originaria esposizione orale. La 
spiegazione è letterale, secondo la tendenza consolidata per l’epistolario 
paolino. Com'è naturale in questa epoca, Pelagio non manca di rilevare 
gli errori degli eretici, ma concede ben poco spazio alla spiegazione di 
carattere trinitario e cristologico. In effetti è essenzialmente un moralista 
e la sua lettura di Paolo è in funzione del progresso ascetico dei suoi 
ascoltatori e lettori. In questo contesto è naturale che egli batta in modo 
specifico sul tema della libera determinazione dell’uomo, con svaluta- 
zione della grazia battesimale e insistenza sul ruolo di Cristo, proposto, 
più che come redentore, come modello da imitare. In quest'ottica i passi 
paolini che parlano di predestinazione e accentuano il ruolo della grazia 
divina ai fini della salvezza dell’uomo sono adattati in modo da risultare 
compatibili con la sua interpretazione di fondo. 

Dal punto di vista teorico, tra gli scritti fondamentali di Pelagio c'è il 
de induratione cordis Pharaonis, composto prima della condanna di Cele- 
stio a Cartagine nel 411. Pelagio polemizza contro i manichei e, ripren- 
dendo un luogo scritturistico classico pet la controversia sul libero arbi- 
trio, utilizza l'impostazione origeniana col risolvere la predestinazione 
nella prescienza di Dio. Coinvolti ormai nella polemica con Agostino 
sono il de natura, il de libero arbitrio, il de vita christiana, sul quale ultimo 
gravano dubbi circa la paternità. Il discorso sulla castità ha per Pelagio 
una valenza ideologica rilevante perché è la dimostrazione della capacità 
dell’uomo di mantenersi virtuoso: in questo senso si esprimono l’Ep:- 
stola ad Demetriadem, l’Epistola de castitate e l’ad Claudiam sororem de 
virginitate, quest’ultimo contro Gioviniano (cf. sopra, p. 515). Questi e 
altri scritti mettono in risalto le qualità dell’asceta, del moralista, del 
severo direttore di coscienza, che raccomanda la carità, la povertà e la 
rinuncia al mondo, che insiste sulla necessità di ubbidire alla legge di 
Dio, intesa non soltanto come astensione dal male ma soprattutto come 
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esercizio del bene. Di Pelagio o di un suo seguace è il de divitits, 
un’opera rilevante per l’argomentazione stringente, retoricamente elabo- 
rata, e per il contenuto radicale, che mette in crisi la consolidata spiega- 
zione allegorica delle parole di Cristo al giovane ricco sul possesso delle 
ricchezze (cf. Clemente Alessandrino, p. 134): la tesi è che l'accumulo di 
ricchezze, anche se onesto, è sempre fonte di peccato proprio e degli 
altri, per cui bisogna disfarsene per vivere del giusto. L'autore fa notare 
l'incongruenza metodologica di quanti interpretano allegoricamente 
VAT e letteralmente il NT, riservandosi però di passare all’allegoria solo 
per questo scomodo passo. 

Nulla ci è rimasto di Celestio, un po’ più noto invece è Giuliano, il più 
valido e tenace degli avversari di Agostino. Di nobile famiglia, figlio di un 
vescovo, sposato con una nobile a sua volta figlia di vescovo, nel 416 fu 
elevato appena trentenne al soglio di Eclano in Campania. Prese posi- 
zione, con altri vescovi italiani, contro la Tractoria di Zosimo, per cui 
anch'egli fu condannato e costretto ad andare in esilio in oriente dove fu 
ospitato da Teodoro di Mopsuestia, ma invano cercò una riabilitazione. 
Si ridusse, per campare, a insegnare lettere in Sicilia. Nel 439 fece un ten- 
tativo presso papa Sisto III per rientrare nella comunione della chiesa, 
rimasto senza effetto. Conosciamo qualcosa dei suoi più importanti 
scritti di argomento dottrinale, Libri quattuor ad Turbantium e Libri octo 
ad Florum, dalle confutazioni che ne dettò Agostino. Fu Giuliano a rile- 
vare che il pessimismo che ispirava la concezione agostiniana dell’uomo 
andava riportato a un fondo di manicheismo da cui Agostino era rimasto 
infetto; dal canto suo, con modo di ragionare dialettico e stringente, 
sostenne la fondamentale integrità dell’uomo attuale e dei suoi desideri, 
arrivando all’estremo — per quei tempi — di difendere la concupiscenza, 
che Agostino concepiva come conseguenza principale della corruzione 
conseguente al peccato di Adamo, mentre egli l’intende come sollecita- 
zione del tutto naturale, da condannare soltanto negli eccessi. 

Giuliano scrisse anche di esegesi: non conosciamo la sua interpreta- 
zione di Romani e di un suo commentario al Cantico; Beda ci dice che 
anche in esso Giuliano sosteneva la validità del libero arbitrio, per cui 
l’uomo, se vuole, può fare il bene considerando solo accessorio l’aiuto 
della grazia divina. Studi recenti hanno riportato con sicurezza a Giu- 
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liano una serie di commentari a Giobbe e ai profeti Osea, Gioele, Amos, 
oltre a un riassunto del commentario di Teodoro di Mopsuestia ai Salmi. 
Basta questo collegamento per far capire che la ratio ermeneutica di 
Giuliano va compresa a partire da Teodoro: di lui infatti possiamo dire 
che è stato l’unico esegeta occidentale di tendenza letteralista nell’inter- 
pretazione anche dell’AT, il che d’altra parte non ha significato il com- 
pleto ripudio della dimensione cristologica di quelle pagine antiche. 
Giuliano infatti ha teorizzato, riguardo all’ispirazione profetica, che il 
profeta di norma si occupa dei fatti e della sorte del popolo ebreo, ma a 
volte, come per digressione, rompe la coerenza della narrazione per pro- 
fetizzare di Cristo e della chiesa. Abbiamo visto che anche Diodoro e 
Teodoro avevano teorizzato qualcosa di analogo, ma a differenza di loro 
Giuliano recupera con maggiore ampiezza il riferimento cristologico 
nell’interpretazione dei profeti, e se più volte irride ai /epida allegoria 
rum, talvolta ci ricorre anche lui. Un letteralista, quindi, senza l’intransi- 
gente rigore di Diodoro e Teodoro. 


3. GLI AMBIENTI DI MARSIGLIA E LERINO 


Abbiamo accennato all'opposizione che la dottrina agostiniana della 
grazia suscitò nella Gallia meridionale presso gli asceti dei monasteri di 
Marsiglia e di Lerino: essi proposero, in alternativa, una dottrina che in 
qualche modo lasciava alla libertà dell’uomo un margine di autonomia 
che salvaguardasse il valore morale del suo agire. Non si limitò comun- 
que a questo l'apporto dottrinale e culturale dell'ambiente: qui infatti 
l’ideale monastico faceva presa anche, se non soprattutto, su aristocratici 
che l’inclemenza dei tempi spingeva a cercare un po’ di pace e di tran- 
quillità nella cella solitaria. Si trattava dunque di persone colte, per le 
quali la rinuncia al mondo e alle sue pompe, comunque lontana dagli 
aspetti parossistici e contestatori di certo monachesimo orientale, non si 
estendeva fino a comprendere anche l’attività letteraria, tanto più che a 
essa venivano solitamente sollecitati da altri. Donde una fioritura lette- 
raria, in cui ovviamente sono preminenti gli interessi monastici, ma tut- 
t'altro che esclusivi, come in breve vedremo. 
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L'esponente più rappresentativo di questo monachesimo fu Giovanni 
Cassiano. Di origine scitica, istruito religiosamente in Palestina, latino 
ma perfettamente bilingue, dopo aver vissuto vari anni a contatto dei 
monaci nel deserto egiziano fu ordinato diacono a Costantinopoli (404 
ca.) dal Crisostomo, cui rimase sempre fedele, poi presbitero a Roma. 
Fondò un monastero maschile e uno femminile a Marsiglia, dove morì 
dopo il 430. In tarda età, verso il 430, per invito dell’allora diacono e poi 
papa Leone, compose il de incarnatione domini contra Nestoriura, l’ul- 
tima sua opera, in sette libri, in cui la tendenza antinestoriana ha preso 
forma in un'esposizione cristologica superficiale e scarsamente docu- 
mentata circa i termini reali del contrasto tra Nestorio e Cirillo, soprat- 
tutto riguardo al collegamento quanto mai arbitrario da lui istituito tra 
Nestorio e Pelagio. A riprova dello scarso livello dottrinale della sede 
romana, questa modesta opera ebbe allora la sua importanza nell’orien- 
tarla a sfavore di Nestorio. A parte questa finale puntata nel campo della 
dottrina, scrisse solo riguardo al centro di interesse della sua vita, il 
monachesimo. La sua prima opera sono i dodici libri de institutis coeno- 
biorum et de octo principalium vitiorum remediis: Cassiano espone nei 
primi quattro le rigorose norme che regolavano la vita dei monasteri di 
Egitto e Palestina nel modo più minuzioso. I libri successivi trattano 
degli otto vizi principali (già identificati nelle opere di Evagrio) e dei loro 
rimedi. Se il de institutis spiegava gli aspetti pratici, esteriori della vita 
monastica, l’opera immediatamente successiva, le 24 Collationes (Confe- 
renze), eta destinata a immettere il lettore nello spirito dell’esperienza 
del monaco. Furono pubblicate in tre serie: 1-10 nel 426, 11-17 nel 427, 
18-24 nel 429. Come d’abitudine nella letteratura monastica, il numero 
24 è simbolico e si riferisce ai 24 vegliardi dell’Apocalissi. Egli introduce 
a parlare alcuni celebrati monaci d'Egitto, che rispondono a domande 
poste dall’autore e dal suo amico Germano. È ovvio che i lunghi discorsi 
pronunciati dai solitari sono opera di Cassiano, ma essi rispecchiano 
esperienze vissute e propongono argomenti ascetici e mistici offerti alla 
meditazione di chi aspira alla perfezione. 

La dottrina esposta è di stampo origeniano ed evagriano nel predi- 
care la triplice rinuncia: ai beni esteriori, alle abitudini e alle passioni, a 
ogni ricordo e pensiero del mondo attuale nella tensione a quello futuro. 
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Alla rinuncia si accompagna di pari passo il possesso sempre più sicuro 
delle virtù, i prizzis l'umiltà e poi la discrezione, la tipica virtù mona- 
stica, da cui viene al monaco sicurezza di giudizio sulla giusta via da 
seguire fra gli eccessi opposti che gli si frappongono dinanzi e anche sul 
modo acconcio di comportarsi nelle mille difficoltà della vita comunita- 
ria, che Cassiano preferisce a quella solitaria, esposta a più tentazioni. 
Successivamente è la volta della carità, della pace interiore, della purezza 
di cuore, Così gradatamente, per mezzo di digiuno, veglia, preghiera e 
meditazione della Scrittura il monaco giunge al grado supremo di perfe- 
zione, alla contemplazione, stato di perfetta aderenza a Dio nell’amore e 
nella preghiera, che anticipa la felicità della beatitudine celeste. Una 
menzione a parte va riservata alla tredicesima co//atio, in cui Cassiano, in 
evidente opposizione alla dottrina agostiniana della grazia, assegna alla 
libertà dell’uomo l’iniziativa di tendere al bene, che l’aiuto della grazia 
divina accompagna e conduce a buon esito. Per questo motivo, nono- 
stante egli non faccia che ripetere un’impostazione tradizionale e benché 
non approvi il pelagianesimo (come risulta dallo scritto antinestotiano), 
il decreto ps. gelasiano lo colloca fra gli autori da non accogliere. 

L'importanza storica dell’opera di Cassiano sta nell’avere importato 
in occidente, dove il monachesimo faceva i primi passi, sia la precetti- 
stica che regolava la vita cenobitica sia la spiritualità che doveva nutrire 
la meditazione dei monaci. Con lui si radica anche in occidente la con- 
vinzione che solo il distacco dal mondo nella pace del chiostro e sotto la 
guida di un maestro avrebbe offerto al cristiano la possibilità di raggiun- 
gere la perfezione. 

Di Vincenzo, monaco di Lerino, oltre alcune obiectiones alla dottrina 
agostiniana della grazia di cui sappiamo qualcosa grazie alla replica di 
Prospero (cf. sotto, p. 569), ricordiamo soprattutto il Corzzornitorium in 
due libri. Questa singolare opera si inserisce in modo autonomo nella 
vasta letteratura eresiologica, in quanto è l’unica da noi conosciuta che 
nell’antichità abbia trattato l'argomento in linea teorica, pur con vasta 
esemplificazione riferita soprattutto alle eresie recenti, chiedendosi cioè 
che cosa sia l'eresia e quindi definendo, per opposizione, il concetto di 
ortodossia. La convinzione di Vincenzo è che l’ortodossia si identifichi 
con la tradizione apostolica e che l’eresia ne costituisca una deforma- 
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zione: è veramente e propriamente cattolico, cioè ortodosso, quod ubi- 
que, quod semper, quod ab omnibus creditum est. Come si vede, siamo nel 
più completo immobilismo. A dire il vero, Vincenzo ammette anche il 
progresso nella fede, ma un progresso in cui la fede resta, in sostanza, 
identica a se stessa, mentre il cambiamento si identifica con l’eresia. La 
definizione di Vincenzo, che esprimeva la convinzione di tutta la chiesa 
antica, ha avuto validità più che millenaria: solo di recente ne è stato con- 
testato il concetto ispiratore ed esclusivamente nel ristretto ambito degli 
studiosi. 

A confronto di quest'opera appare in complesso meno significativa la 
produzione letteraria di Eucherio. Questi, di alto rango sociale, dopo 
essersi sposato e aver avuto due figli si ritirò con la famiglia a Lerino 
prima del 420, per diventare poi vescovo di Lione dal 434 circa al 450 
circa. Fu autore di brevi compendi di argomento esegetico, Formulae 
spiritalis intellegentiae e Instructiones, in due libri, e di due scritti di illu- 
strazione e celebrazione degli ideali della vita del monaco, eloquenti già 
nel titolo, de conteraptu mundi e de laude heremi, composti con evidente 
cura sia nelle partizioni sia nello stile. Scrisse anche una Passio Acaunen- 
sium martyrum, quando era già vescovo, dedicata ai 6600 soldati della 
legione Tebea martirizzati sotto Massimiano per non aver ottemperato 
all'ordine di uccidere i loro correligionari della Gallia. La Passio, di assai 
dubbia consistenza storica, è significativa della preoccupazione pasto- 
rale di diffondere e consolidare una storia che esalti la retta fede cristiana 
e nello stesso tempo salvi il patriottismo, in quanto i martiri non sono 
obiettori in nome della fede ma leali soldati che si limitano a rifiutare un 
ordine empio (Pricoco). 

Per quanto ne sappiamo, Eucherio si tenne fuori dalla controversia 
sulla grazia; allo stesso modo si comportò Salviano, presbitero di forma- 
zione marsigliese e lerinese, di cui conosciamo, oltre ad alcune lettere, 
due opere, ad ecclesiam o adversus avaritiam, in quattro libri (440 ca.) e 
de gubernatione Dei, in sette libri (450 ca.). L'ad ecclesia, diffuso sotto 
lo pseudonimo di Timoteo, parte dalla constatazione di quanto sia dif- 
fuso tra i cristiani il vizio dell’avidità e come rimedio prospetta un radi- 
cale distacco dai beni terreni, di cui si è soltanto temporanei usufrut- 
tuari, realizzabile mercé la loro donazione alla chiesa, che potrà usarne a 
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vantaggio dei poveri: questa sconcertante opzione viene poi lungamente 
ed eloquentemente difesa da Salviano contro le intuibili obiezioni. In 
una delle lettere egli si difende dall’accusa di aver diffuso lo scritto sotto 
falso nome e afferma di averlo fatto per evitare la vanagloria, e soprat- 
tutto per dare maggiore peso alla proposta svincolandola completa- 
mente dalla sua persona. 

Il de gubernatione Dei prende le mosse dal dubbio sempre attuale 
circa l’esistenza della provvidenza divina, in quei giorni diventato pres- 
sante alla vista dei successi riportati dagli aborriti invasori barbari: ci si 
chiedeva, cioè, perché Dio non proteggesse i buoni, cioè i romani, e non 
frenasse i cattivi, cioè i barbari. La risposta di Salviano contesta la vali- 
dità di questa lagnanza, affermando che i cristiani di allora erano, a 
causa dei loro vizi, peggiori dei barbari; e dettaglia questa per i tempi di 
allora inaudita affermazione con un analitico confronto tra i vizi dei 
romani e le virtù di franchi, goti e altri barbari. La descrizione che Sal- 
viano fa delle virtù dei barbari è puramente immaginaria: il suo reale 
significato si evince da alcuni passi in cui l’autore giunge a esaltare 
anche le virtù dei romani quando erano ancora pagani. In effetti il punto 
di vista in base al quale Salviano propone la sua paradossale tesi non ha 
alcuno spessore storico ed è ispirato soltanto da convinzione di ordine 
moralistico, che lo porta a biasimare la corruzione dei romani cristiani e 
perciò a considerare come meritato castigo la loro attuale miserevole 
condizione: l’esaltazione delle virtù dei barbari di oggi, come quella dei 
pagani di ieri, è fatta soltanto per mettere meglio in risalto questa depra- 
vazione: i barbari sono soltanto un punto di riferimento. Anche ridi- 
mensionata in questi limiti, l’interpretazione che Salviano ha dato dei 
fatti della sua epoca costituisce un quid rovum per il tentativo di dare 
un senso a quei grandi eventi storici e all’ormai soverchiante presenza 
dei barbari. Egli si è rifatto all’interpretazione che i profeti avevano dato 
delle invasioni patite da Israele ad opera di assiri e babilonesi, in chiave 
di punizione divina per i peccati del popolo. Ma mentre quelli avevano 
vaticinato anche il giorno del riscatto, Salviano non ha intravisto questa 
possibilità per i romani, che continuano a riporre la loro speranza negli 
uomini e non in Dio e non sanno essere se non viziosi, perché questa è 
ormai diventata la loro natura. Egli ha compreso che ai suoi giorni si 
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concludeva un grande ciclo storico: più in là non ha voluto né saputo 
guardare. 

Torniamo ad argomenti molto più tradizionali con Fausto di Riez, di 
origine britannica, di formazione monastica lerinese, abate di Lerino poi 
vescovo di Riez dal 457 in poi. Avverso ai goti invasori, fu esiliato per 
alcuni anni non sappiamo dove, ma in seguito tornò alla sua cattedra. 
Morì intorno al 490. Godette di gran fama per l’attività pastorale e per 
la perizia teologica ed esegetica. Di svariate sue opere, due sono giunte 
a noi, insieme con alcune lettere e un’omelia in onore di Massimo, abate 
di Lerino prima di lui. Il de Spiritu Sancto, composto dopo il 470, è indi- 
rizzato specificamente contro i macedoniani, cioè gli eretici che, nel con- 
testo della crisi ariana, negavano la divinità dello Spirito Santo. Non 
conosciamo il perché di questa destinazione, in quanto la presenza dei 
macedoniani in occidente non fu mai rilevante. Comunque il trattato, 
nell’affermare la piena divinità dello Spirito Santo e la sua uguaglianza 
con le altre due persone divine nell’ambito della Trinità, dimostra buona 
conoscenza di un argomento che era stato in precedenza trattato in 
modo quanto mai esaustivo anche in occidente, sì che Fausto si è esem- 
plato, con chiarezza ma senza alcuna originalità, su quanto poteva leg- 
gere negli scritti di Ambrogio, Rufino, Ps. Atanasio, forse Basilio e 
Didimo. Più personale si dà a vedere la riflessione di Fausto nell’altro 
trattato, de gratia, in due libri, redatto nel contesto di una polemica col 
presbitero Lucidio, che professava un rigido predestinazionismo e che 
per questo fu condannato da un concilio riunito ad Arles (472 ca.). Fau- 
sto assume una posizione intermedia tra gli eccessi opposti del pelagia- 
nesimo e del predestinazionismo. In polemica aperta con Lucidio, ma 
copertamente indirizzata contro Agostino, Fausto dichiara la sua con- 
vinzione che il peccato di Adamo abbia ferito la natura umana, ma senza 
toglierle del tutto la capacità di almeno aspirare al bene, come invece 
asserivano i predestinazionismi. Perciò, anche se al fine della salvezza 
dell’uomo è preminente l'apporto della grazia divina, viene lasciato un 
certo margine anche alla libera iniziativa dell’uomo. In quanto incompa- 
tibile con la riflessione di Agostino in argomento, lo scritto di Fausto fu 
successivamente combattuto da Fulgenzio di Ruspe, un agostiniano doc: 
in età moderna egli è stato annoverato tra gli esponenti del cosiddetto 
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semipelagianesimo. Tra le lettere di Fausto, di vario argomento in conte- 
sto dottrinale, va ricordata soprattutto la quinta, nella quale egli sostiene 
la corporeità dell’anima, in quanto soltanto Dio è compiutamente incor- 
poreo, un'affermazione di lontana ascendenza origeniana. Essa fu com- 
battuta da Claudiano Mamerto, mentre Avito di Vienne ebbe a polemiz- 
zare con uno scritto di Fausto non giunto a noi, troppo rigoroso 
riguardo alla remissione dei peccati. 

In un ambiente orientato in senso tanto critico riguardo alla dottrina 
agostiniana della grazia — non certo riguardo a tutta l’opera di Agostino 
—, l’unico che prese le sue difese fu Prospero, detto di Aquitania perché 
oriundo di qui, che studiò a Marsiglia ed ebbe da laico qualche contatto 
con il locale monastero senza però entrarvi. Polemizzò per una decina di 
anni, a partire dal 426, con gli avversari di Agostino e li denunciò a 
Roma. Successivamente, secondo la presentazione vulgata dei fatti della 
sua vita, si sarebbe trasferito a Roma, dove sarebbe stato a servizio di 
Leone Magno. Ma questa presentazione solleva seri dubbi, in quanto 
fondata soltanto su un «si dice» di Gennadio. Dato che la sua Cronaca si 
ferma al 455, dovrebbe essere morto di lì a poco. Durante gli anni pas- 
sati in Provenza, Prospero professò il predestinazionismo agostiniano 
nel suo aspetto più radicale, difendendolo contro obiezioni che venivano 
da svariate voci dell'ambiente. Innanzitutto compose il Carzzen de ingra- 
tis, in 1012 esametri, in cui il termine irgratus va inteso nel duplice senso 
di ingrato e di avversario della grazia. Seguono alcuni trattatelli: pro 
Augustino responsiones ad capitula obiectionum Vincentiarum, contro 
Vincenzo di Lerino; pro Augustino responsiones ad excerpta Genuen- 
sium, indirizzate a due presbiteri che gli avevano inviato estratti dei due 
ultimi scritti predestinazionisti di Agostino; de gratia et libero arbitrio 
liber contra collatorem, dove polemizza con Cassiano. È opinione 
comune tra gli studiosi che progressivamente Prospero abbia attenuato 
il suo agostinismo, soprattutto in conseguenza del, per altro ben poco 
documentariamente supportato, trasferimento a Roma. L'opinione è 
fondata in gran parte sulla convinzione della paternità prosperiana del 
de vocatione omnium gentium, opera in tre libri in cui si cerca di conci- 
liare l’effetto della grazia divina con l’efficacia del libero arbitrio. Ma se 
alcuni manoscritti attribuiscono l’opera a Prospero, altri l’attribuiscono 
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ad Ambrogio, e la paternità del primo per svariati motivi è tutt'altro che 
sicura, come invece comunemente si afferma. Anche la valutazione dei 
suoi scritti sulla grazia quali frutto di un progressivo allontanamento 
dalle affermazioni più radicali di Agostino appare troppo ben confezio- 
nata per riuscire convincente. In effetti Prospero dà piuttosto l’impres- 
sione che, stretto da una parte dall’ossequio per Agostino e dall’altra 
dalla constatata inaccettabilità di alcune di quelle affermazioni, si sia 
barcamenato alla meno peggio oscillando da una parte e dall’altra a 
seconda dei diversi contesti dottrinali con i quali di volta in volta aveva 
a che fare. A Prospero dobbiamo anche due florilegi di testi agostiniani 
e l’Epitoma chronicorum, una cronaca che dalle origini del mondo giunge 
fino all'anno 455: per le età antiche fa uso del Chronicon di Girolamo e 
diventa importante per il tempo più recente, per il quale l’autore, che è 
interessato in modo particolare a questioni dottrinali, dispone di un’in- 
formazione di prima mano. 


4. LA SITUAZIONE LETTERARIA IN ITALIA 
NELLA PRIMA METÀ DEL V SECOLO 


Durante il V secolo l’Italia ebbe a soffrire delle invasioni dei barbari 
molto meno delle altre regioni d’occidente, e questo stato di cose per- 
mise l’esplicarsi di una, ancorché ridotta, attività letteraria non condizio- 
nata come altrove dalla presenza degli invasori. La personalità storica- 
mente dominante di questo periodo, papa Leone Magno (regnante dal 
440 al 461), si fa valere anche in ambito letterario per le raccolte dei ser- 
mones e delle lettere. Leone non predicò abitualmente ma quasi soltanto 
in occasioni di importanti celebrazioni liturgiche (Natale, Pasqua, Pen- 
tecoste, ecc.), sì che per ognuna di queste leggiamo svariati discorsi, pre- 
dicati in anni diversi e che ovviamente, tornando più volte su una stessa 
festività, si presentano come una serie di variazioni sul medesimo tema. 
La raccolta, ordinata sulla base dell’anno liturgico, conta 97 sermoni. 
Sono piuttosto brevi, in quanto Leone non si cura di dare interpreta- 
zione sistematica del testo evangelico previamente letto; la forma è cura- 
tissima, con evidente tendenza all’espressione sintetica e molto pre- 
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gnante, soprattutto quando esprime concetti dottrinali. Ugualmente 
curata è la forma espressiva delle sue 143 lettere (più trenta dirette a lui), 
che ci permettono di seguire da vicino l’impegno politico e pastorale di 
Leone in qualità di vescovo di Roma, primate d’Italia e di tutto l’occi- 
dente, referente d’obbligo dell’imperatore e dell’episcopato d’oriente, e 
come tale occupato in mille affari, dalla discesa di Attila in Italia e dal 
sacco di Roma nel 455 ad opera dei vandali alla lotta contro il priscillia- 
nismo in Spagna e il manicheismo a Roma. Particolare significato dottri- 
nale riveste il Torzus ad Flavianum, testo dottrinale inviato nel 449 a Fla- 
viano vescovo di Costantinopoli nel contesto della crisi monofisita, che 
fu ufficialmente approvato nel concilio di Calcedonia del 451 e, come 
tale, destinato a fissare in modo definitivo la dottrina cristologica in occi- 
dente, mentre in oriente ebbe l’effetto di accentuare le polemiche tra 
monofisiti e difisiti. 

Importanza soprattutto locale riveste un’altra figura di vescovo, Pietro, vescovo 
di Ravenna tra il 425 e il 451, detto Crisologo (= parola d’oro) per la sua eloquenza. 
Ci restano di lui 176 omelie, tra le quali qualcuna non autentica, per lo più di argo- 
mento esegetico, che danno a vedere la cura nel valorizzare l’interpretazione sia let- 
terale sia allegorica del testo sacro. Altre spiegano il Pater roster e il Simbolo, poche 


sono di argomento dottrinale. La forma è più semplice e scorrevole rispetto al modu- 
lo stilistico leoniano, ma pur sempre curata e ricca di artifici retorici. 


Studi recenti confermano la collocazione in Italia, forse a Roma o nel- 
l’Italia settentrionale, a cavallo tra il IV e il V secolo, dell’Expostitio in 
Canticum canticorum di Apponio, un autore per il resto del tutto scono- 
sciuto. Si tratta di un commentario completo e prolisso, in ben dodici 
libri. La novità forse più significativa è l'adozione, come testo latino del 
Cantico, della traduzione di Girolamo direttamente dal testo ebraico 
(Vulgata), da poco compiuta e che sappiamo essere stata tanto criticata 
(cf. sopra, p. 500). Recentemente è stata contestata l’utilizzazione 
diretta, da parte di Apponio, del commentario origeniano, anche se 
appare innegabile che egli abbia conosciuto e sfruttato almeno qualcosa 
di questa esegesi. Comunque la sua interpretazione non manca di spunti 
originali nel trattamento dei dettagli, ovviamente nei limiti di un’inter- 
pretazione ormai tradizionale, in cui lo sposo è Cristo e la sposa è prefe- 
ribilmente la chiesa, ma a volte anche l’anima del cristiano. Si tratta 
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comunque di opera assai prolissa, dato che sovente il testo del Cantico è 
per Apponio soltanto il pretesto per introdurre gli argomenti più vari, da 
una discussione sui numeri a un'esposizione di filosofia platonica e 
stoica. 

Ancora a studi recenti si deve la valorizzazione di Arnobio, detto il 
Giovane per distinguerlo dall'omonimo apologista africano di fine III 
secolo. Possiamo considerarlo il letterato cristiano più rappresentativo 
dell’Italia di allora, anche se il personaggio ci resta sconosciuto: si ipo- 
tizza un monaco, forse di origine africana; attivo a Roma alla metà del V 
secolo. Ricordiamo di lui i Commentarii in Psalmos, esposizione molto 
sintetica che interpreta tutto il Salterio, con visuale quanto mai tradizio- 
nale, cioè di contenuto cristologico ed ecclesiale aperta all’allegorizza- 
zione. Alla metà del secolo la sede romana fu coinvolta a fondo nella crisi 
monofisita. In questa occasione Arnobio compose il Conflictus Arnobii 
et Serapionis, che usualmente si colloca verso il 454, cioè dopo il conci- 
lio di Calcedonia, ma che potrebbe essere anche stato dettato qualche 
anno prima, cioè poco prima del concilio di Calcedonia, quando i mono- 
fisiti erano dominanti in oriente. Infatti il dialogo, che si immagina svolto 
tra l’autore e un monofisita giunto a Roma, dove è ambientato e si pro- 
lunga per due giorni, anche se alla fine vede il trionfo del cattolico evi- 
denzia in modo eloquente il timore che il pericolo monofisita suscitava 
nella sede papale. Dottrinalmente lo scritto si situa nella scia del Tomzus 
ad Flavianum leoniano. L'importanza di Arnobio è risultata di molto 
accresciuta, perché appare oggi ben fondata Pattribuzione a lui, già da 
tempo avanzata, del cosiddetto Praedestinatus, opera in tre libri, giuntaci 
priva di autore e di titolo (il titolo Praedestinatus risale al XVII secolo), 
in quanto, data la delicatezza e la pericolosità dell'argomento trattato, 
con ogni probabilità fu diffusa anonima. Nel I libro l’autore ripresenta 
l'elenco di eresie descritte da Agostino nel de baeresibus, aggiornandolo 
con quelle di Nestorio e dei cosiddetti Predestinaziani; nel II libro ripro- 
duce un trattato di contenuto radicalmente predestinazionista, che l’au- 
tore dice essere stato diffuso falsamente sotto il nome di Agostino; nel 
III libro lo confuta, rivendicando l’efficacia del libero arbitrio nei con- 
fronti della grazia divina, ai fini della salvezza dell’uomo. È chiaro che 
l’autore è schierato contro Agostino nella polemica sulla grazia: ci si 
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chiede se sia effettivamente avvenuta la diffusione sotto il nome di Ago- 
stino del trattato riportato nel II libro, ovvero se, come appare più pro- 
babile, anch’esso non debba essere considerato opera del nostro autore, 
che avrebbe inteso con questo espediente combattere il predestinazioni- 
smo radicale senza però implicare direttamente il vescovo di Ippona 
nella polemica. 


LETTURA 


Orosio tratteggia, pur nelle difficoltà del momento causate daî barbari, il van- 
taggio di vivere in un impero riunificato dalla fede cristiana. Il discorso oscilla fra 
l'affermazione tradizionale che la patria del cristiano è in cielo e l'apprezzamento 
della vita terrena nell'impero cristiano. 


Dall’Historiarum adversus paganos liber di Orosio 


Per me invece, se al primo cenno di disordine, quale che sia, ben certo di tro- 
vare un porto di salvezza mi do alla fuga, dovunque è la mia patria, dovunque 
la mia legge e la mia fede. Ora l'Africa tanto volentieri mi ha accolto, quanto io 
fiduciosamente vi sono approdato; ora, ripeto, mi ha accolto con sincera pace, 
duratura protezione, parità di leggi, questa stessa Africa di cui una volta è stato 
detto, e veridicamente detto: «L'ospitalità dell’arena ci è tolta, levano grida di 
guerra e ci vietano di sostare sul primo lembo di terra» (Verg., Aer. 1,540-1). 
Ora, essa spontaneamente allarga il suo grembo benigno ad accogliere chi le è 
alleato di religione e di pace, e spontaneamente invita chi è stanco, per ristorar- 
lo. L'ampiezza dell’oriente, l'abbondanza del settentrione, la vastità del meridio- 
ne, le fertilissime e sicurissime sedi delle grandi isole hanno le mie leggi e il mio 
nome, poiché romano e cristiano giungo tra cristiani e romani. Non temo gli dèi 
di chi mi ospita, non temo la sua religione come mia motte, non ho luogo di cui 
temere, dove il padrone possa perpetrare ciò che vuole e lo straniero non possa 
compiere ciò che gli conviene, dove ci sia un diritto dell’ospite che non sia anche 
il mio. 

Un unico Dio, che ha voluto quest’unità del regno per i tempi in cui gli è pia- 
ciuto manifestarsi, da tutti è amato e temuto; le medesime leggi, sottoposte a un 
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unico Dio, regnano ovunque; dovunque giungerò sconosciuto, non avrò da 
temere violenza improvvisa come chi è senza protezione. Tra romani, come ho 
detto, romano, tra i cristiani cristiano, tra uomini uomo mi appello allo stato in 
base alle leggi, alla coscienza in virtù della fede, alla natura in nome dell’ugua- 
glianza. A me temporaneamente ogni terra è quasi patria: poiché quella che è la 
mia patria e quella che amo, non è sicuramente su questa terra. Nulla ho perdu- 
to dove nulla ho amato; ho tutto, dal momento che è con me chi mi è caro, 
soprattutto perché è lo stesso per tutti e mi rende reale e vicino da sconosciuto 
che ero un attimo prima e non mi abbandona nel momento del bisogno, poiché 
a lui appartiene la terra nella sua pienezza, e tutto ciò che da essa nasce ha ordi- 
nato che fosse di tutti. Questi sono i beni del nostro tempo; i nostri antenati non 
li ebbero mai tutti insieme, mancando loro la tranquillità del presente, o la spe- 
ranza del futuro, o un rifugio comune; e per questo combatterono guerre inces- 
santi, perché, non essendovi mutua libertà di cambiare sede, restando nelle pro- 
prie sedi ebbero o la sventura di essere uccisi o il disonore di esser fatti schiavi. 
Ciò risulterà più chiaro ed evidente dal racconto stesso delle gesta dei nostri 
antenati nella loro ordinata successione (V,2) [tr. G. Chiarini]. 
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Conclusione 


È ben nota la difficoltà che incontra lo studioso quando è alle prese 
con problemi di periodizzazione. Per quanto riguarda la storia dell’occi- 
dente, il passaggio dall’età antica al medioevo viene datato in modi 
molto diversi. Oggi nessuno più pensa di considerare ancora valida la 
data, invalsa per tanto tempo, del 475, anno della deposizione di Romolo 
Augustolo, e se mai viene considerata ben più rappresentativa quella del 
410, anno del primo saccheggio di Roma da parte dei barbari, in quanto 
molti furono allora a pensare che veramente un mondo era finito. Tra gli 
studiosi è ormai largamente invalso il concetto di tardoantico (Spétan- 
tike) usato anche da noi in queste pagine, a indicare un lungo periodo di 
trapasso dall’antichità al medioevo, che appare ben specificato da carat- 
teri suoi propri. Ma proprio al centro di questa lunga serie di anni si col- 
loca il grande evento delle invasioni dei barbari e del loro definitivo stan- 
ziamento, da cui derivò in occidente il frantumarsi dell’unità politica 
dell’impeto in una pluralità di regni che definiamo romano-barbarici, 
quello dei vandali in Africa, dei visigoti in Spagna e Gallia meridionale, 
degli ostrogoti in Italia, dei franchi nella Gallia centrale e settentrionale, 
e altri minori. Tutto il modo di vita fu profondamente modificato dall’in- 
staurarsi di questa nuova realtà, che perciò si fece avvertire, e molto, 
anche in ambito letterario. 

La conseguenza più vistosa fu la rottura di quella unità culturale per 
cui Orosio poteva affermare orgogliosamente che, ovunque si recasse nel- 
l’ambito dell'impero, egli si sentiva insieme cristiano e romano, e il defi- 
nirsi di percorsi diversi dell’attività letteraria da una regione all'altra, in 
relazione alle ormai diverse condizioni culturali determinate dagli esiti del- 
l'impatto degli invasori sugli invasi. In Africa l'impatto fu traumatico per 
motivi di carattere religioso, oltre che politico, con effetti disgreganti sul- 
l'istruzione. Dopo questa prima fase negativa con Unerico l’attività scola- 
stica riprende, per iniziativa di grammatici privati (Fulgenzio e Draconzio 
studiarono in tali scuole), con conseguente non disprezzabile attività lette- 
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raria; di contro, la Spagna vide il rapido crollo di quell’organizzazione e 
un’immediata decadenza culturale, ma a partire dalla fine del VI secolo il 
consolidarsi della monarchia visigotica e il venir meno dei contrasti tra cat- 
tolici e ariani determinarono una notevole fioritura letteraria; invece in 
Gallia, dove abbiamo riscontrato le lettere in pieno fiore nei primi decenni 
del V secolo quando ormai si faceva avvertire negativamente la presenza 
degli invasori, la decadenza è forte già nel VI secolo e successivamente non 
fa che aumentare; col VI secolo la cultura e le lettere decadono anche in 
Italia, ma con maggiore desultorietà, per la presenza, fino ai primi decenni 
del secolo, di alcuni centri ancora culturalmente attivi (Roma, Milano, 
Ravenna); ma dopo il crollo è pressoché repentino, a causa della guerra tra 
goti e bizantini e della successiva invasione dei longobardi. Possiamo 
ancora aggiungere che col VI secolo si assiste alla nascita di una letteratura 
latina del tutto nuova e con caratteri tutti suoi in Britannia e in Irlanda. 
Stante questa situazione, dato che per motivi pratici facilmente intuibili 
non ci è possibile spingerci fino all'VIII secolo inoltrato, ci sembra ragio- 
nevole arrestarci alla soglia dei regni romano-barbarici; dalle poche linee 
che abbiamo qui premesso si ricava agevolmente che la condizionante pre- 
senza dei barbari si avverte, in ambito letterario, con sfasatura cronologica 
da regione a regione: ecco perché, nell’accennare agli scrittori di Gallia e 
soprattutto d’Italia, ci siamo spinti fino al V secolo inoltrato, mentre per 
l’Africa e per la Spagna ci siamo fermati prima, 

Per l’oriente le cose stanno diversamente. Qui l’impero superò abba- 
stanza agevolmente la pressione, in effetti marginale, dei barbari; resi- 
stette pure, alla bene e meglio, agli assalti dei persiani. Si può parlare di 
situazione politica profondamente modificata soltanto a partire dall’in- 
vasione araba, cioè col VII secolo, e anche allora, ancorché decurtato, 
l'impero rimase in piedi, destinato ad altri grandi momenti di splendore. 
Stante questa continuità, a seconda dei differenti punti di vista vengono 
proposte le periodizzazioni più varie: gli studiosi di storia e cultura 
bizantina fanno cominciare la materia dei loro studi addirittura con la 
fondazione di Costantinopoli, nel 324, ma gli storici della letteratura 
greca si spingono fino alla chiusura della scuola di Atene al tempo di 
Giustiniano (VI sec.) e quelli di patristica fino a Giovanni Damasceno 
(VIII sec.). Da parte di noi storici della letteratura cristiana va conside- 


576 Conclusione 


rato che Cirillo e Teodoreto si presentano come ultimi rappresentanti di 
una grande fioritura letteraria protrattasi per più di un secolo. È ovvio 
che l’attività letteraria continua anche dopo di loro, e non mancano nep- 
pure personalità di rilievo: basti ricordare lo Ps. Dionigi nel V-VI secolo 
e Massimo il Confessore nel VII. Ma non c'è dubbio che, nelle lettere, il 
tono medio è ormai molto più basso, forse soltanto per un fisiologico 
ticambio generazionale. Dobbiamo però fare i conti anche con quel 
clima di intolleranza al quale più volte abbiamo accennato e che certo 
non favoriva il dispiegarsi di un’impegnata attività letteraria, rimasta 
ormai quasi esclusivamente in mano ai monaci. Non è un caso che il VI 
secolo appaia come l’età dei grandi florilegi dottrinali ed esegetici: il 
livello culturale è decaduto, la richiesta di nuovi prodotti letterari si fa 
più scarsa e di minori pretese, accontentandosi della riproposizione 
antologica di ciò che era stato elaborato nel III, IV e inizio del V secolo. 
In tutti i sensi c'era poco spazio per un'attività letteraria autonoma di 
grande respiro. Per riaverla bisognerà attendere molto tempo. Ecco 
dunque le ragioni — ci sembra — valide sotto il profilo culturale che, 
affiancandosi a motivazioni pratiche di carattere didattico, ci inducono 
a concludere qui il nostro discorso. 
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Selezionare una bibliografia in un’opera di carattere introduttivo, avendo a 
disposizione poche pagine, è impresa quasi disperata. Si impongono scelte 
radicali e l'individuazione di un lettore preciso che, in questo caso, non è lo 
specialista (quest’ultimo al massimo potrà avere qua e là da quanto segue infor- 
mazioni ulteriori su qualche argomento specifico). Il lettore non specialista ha 
il diritto di essere guidato nel mare magnum senza venire sommerso e quindi 
trarrà giovamento da un numero di informazioni limitato e propedeutico. Al 
medesimo lettore diciamo che accostarsi più da vicino agli autori significa leg- 
gere direttamente quanto resta delle loro opere, meglio ovviamente in lingua 
originale, e tuttavia con buon profitto anche in traduzione italiana: se si pen- 
sasse altrimenti a proposito dell’utilità della traduzione si verrebbe a miscono- 
scere l’intero percorso della storia culturale dell’occidente. Per chi può o vuole 
leggere gli autori in originale e conoscere l'elenco delle edizioni via via appron- 
tate dei testi cristiani in lingua greca e latina, compresi i frammenti e le opere 
dubbie e spurie, sussipi indispensabili sono i volumi delle cosiddette Claves e 
altre opere analoghe, che indichiamo di seguito, dando fra parentesi le abituali 
abbreviazioni: M. GEERARD, Clavis patrum Graecorum (CPG), 5 voll., Brepols, 
Turnhout 1974-1987; M. GeerARD —J. NorreT, Supplementum (Suppl), Brepols, 
Turnhout 1998; E. DEKKERS — E. GaaRr, Clavis patrum Latinorum (CPL), Bre- 
pols, Steenbrugge 31995. 

Abbiamo analoghi repertori per settori particolari. Per gli apocrifi: M. GEE- 
RARD, Clavis apocryphorum Novi Testamenti, Turnhout 1992; Clavis apocrypho- 
rum Veteris Testamenti, Brepols, Turnhout 1998; per i testi agiografici: FE Hat- 
KIN (ed.), Bibliotheca hagiographica Graeca (BHG), Société des Bollandistes, Bru- 
xelles 31957; F. HALKIN, Auctarium, Société des Bollandistes, Bruxelles 1969 e 
In., Novum Auctarium, Société des Bollandistes, Bruxelles 1984; Bibliotheca 
bagiographica Latina antiquae et mediae aetatis (BHL), 2 voll., Société des Bol- 
landistes, Bruxelles 1898-1901; H. Fros, Bibliotheca hagiographica Latina anti- 
quae et mediae aetatis. Novum supplementum, Société des Bollandistes, Bruxel- 
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les 1986. Per le epistole cristiane: Epistolari cristiani (secc. I-V). Repertorio biblio- 
grafico, 3 voll., Benedictina, Roma 1990. 

Esistono importanti COLLEZIONI di opere antiche cristiane greche e latine. La 
più antica e benemerita è il Patrologiae cursus completus, suddiviso in serie greca 
(PG) e latina (PL), edito a Parigi nel XIX secolo da J.P. Micne, che perlopiù 
ripubblicò le precedenti edizioni dei Maurini. Anche se i criteri di edizione sono 
ampiamente superati, molte opere e autori si trovano ancora solo qui. Dal 1958 
si pubblica un Supplementum (PLS). Fra le collezioni moderne ricordiamo: Cor- 
pus Christianorum Series Latina (CChrSL), Brepols, Turnhout 1954-; Corpus 
Christianorum Series Graeca (CChrSG), Brepols, Turnhout 1977-; Corpus scripto- 
rum ecclesiasticorum Latinorum (CSEL), Wien 1866- (ora Ed. Hoelder-Pichler- 
Tempsky); Die griechischen christlichen Schriftsteller (GCS), Akademie Verlag, 
Berlin 1897-; Loeb Classical Library (LCL), Harvard University Press, London- 
Cambridge Mass. 1912-; Fontes Christiani, Herder, Freiburg ecc. 1993-; Sources 
chrétiennes (SCh), Cerf, Paris 1941- (quest’ultima è la più utile per un lettore non 
specialista perché affianca la traduzione francese e ha non pochi commenti esau- 
rienti); importanti edizioni di testi cristiani sono presenti anche nella collezione 
Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Literatur (TU), Hin- 
richs, Leipzig 1883-; per l’Italia: Biblioteca patristica (BP), Nardini, Firenze 
1984-1998, poi EDB, Bologna; Corona patrum (CP), SEI, Torino 1975-2000 
(entrambe con traduzione italiana a fronte e commenti). Quest'ultima collezione 
riprenderà nel 2011 con il nome di Corona patrum Erasmiana. Della casa editrice 
Città Nuova si debbono ricordare varie collezioni di Opera omnia, con testo a 
fronte, alcune già completate: Agostino, Ambrogio, Gregorio Magno, Origene, 
Scrittori aquileiesi, Scrittori cristiani dell’Africa romana. Molto importante è poi 
la collezione Scrittori greci e latini promossa dalla Fondazione Lorenzo Valla — 
Arnoldo Mondadori, che ha al suo interno molte edizioni di autori cristiani. Nel 
2006 si è aggiunta l’iniziativa Sources chrétiennes. Edizione italiana, promossa da 
Edizioni San Clemente-Edizioni Studio Domenicano, che in alcuni casi si pro- 
pone di editare testi non ancora compresi nell’edizione francese. Si ricordi che 
prestigiose collane economiche, come la BUR della Rizzoli e gli Oscar Monda- 
dori, propongono autori cristiani con testo a fronte e commento. Per la poesia 
cristiana dal 1995 si pubblica la collana Poeti cristiani diretta da R. PaLLa, ETS, 
Pisa (edizione critica, testo italiano a fronte e ampi commenti). 

Molte opere cristiane greche sono conservate in lingue orientali e pubblicate 
nelle seguenti collezioni: Corpus scriptorum Christianorum orientalium (CSCO), 
Peeters, Leuven 1903- e in Patrologia orientalis (PO), Parigi 1903- (ora Brepols, 
Turnhout). Per gli scritti apocrifi: Corpus christianorum series apocryphorum 
(CCSA), Brepols, Turnhout 1983-. 
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Accanto ai testi a stampa sono ormai diffuse le rzicrofiches e le banche dati 
elettroniche, comprendenti bibliografie, edizioni e sussidi: un editore impe- 
gnato in questo campo è Brepols, ma ve ne sono altri: cf. V. LOMIENTO, «Stru- 
menti informatici per lo studio della letteratura cristiana antica», in Auctores 
nostri (2004)1, 243-251; ID., «I testi cristiani antichi e il computer», in Auctores 
nostri (2006)4, 657-661. Una buona fonte di informazione che può fungere da 
introduzione alle problematiche della letteratura cristiana antica e della storia 
del cristianesimo è il sito ideato e curato da A. NicoLortI: www.christianismus.it. 

A proposito delle edizioni, a parte l'indicazione delle C/aves, qui ci limite- 
remo a menzionare, per i singoli autori antichi, in più solo alcune edizioni che per 
motivi diversi riteniamo utili per lo studioso principiante o il non specialista. 

Si parlava sopra dell’utilità delle TRADUZIONI: in Italia questa attività beneme- 
rita per gli autori cristiani antichi è in fase molto avanzata; ricordiamo almeno le 
seguenti collane di sole traduzioni con commenti più o meno ampi: «Classici 
delle religioni» della UTET; «Collana di testi patristici» (CTP) di Città Nuova; 
«Letture cristiane del primo millennio» (LCPM) delle Edizioni Paoline, con 
commenti molto accurati, che a volte, per i testi più brevi, reca anche il testo a 
fronte. 

Per chi desidera avviare un lavoro di ricerca su un autore cristiano o su un 
determinato periodo ci sono ulteriori strumenti: lessici ed enciclopedie, 
manuali, repertori bibliografici, oltre a riviste e collane di studi specialistiche. Di 
seguito forniremo alcune indicazioni essenziali, rimandando per una maggiore 
informazione in proposito a H.R. DROBNER, Patrologia, Piemme, Casale Monfer- 
rato 1998, 31-45 (ed. or. 1994). Fra i LEssICI ricordiamo: G.W.H. Lampe, A Patri- 
stic Greek Lexicon, Clarendon Press, Oxford 1961-1968, 51978; A. BLAISE — H. 
Curat, Dictionnaire Latin-Frangais des auteurs chrétiens, Le Latin Chrétien, 
Strasbourg/Paris 1954, rist. con Addenda e Corrigenda, Brepols, Turnhout 1962, 
41975; Thesaurus linguae Latinae (TLL), Teubner, Leipzig 1900-. Fra le ENCICLO- 
PEDIE E DIZIONARI: Dictionnaire d'archéologie chrétienne et de liturgie (DACLÌ), 
Letouzey et Ané, Paris 1907-1953; Dictionnaire d'histoîre et de géographie ecclé- 
siastigues (DHGE), Letouzey et Ané, Paris 1912-; Dictionnaire de spiritualité 
ascétique et mystique, doctrine et histoire (DSp), Beauchesne, Paris 1937-; Dic- 
tionnatre de théologie catholigue (DTC), Letouzey et Ané, Paris 1903-1972; Rea/- 
lexicon fiir Antike und Christentum (RAC), Hiersemann, Stuttgart 1950-; Theo- 
logische Realenzyklopidie (TRE), W. de Gruyter, Berlin-New York 1977-; A. 
QuacquaretLi (ed.), Complementi interdisciplinari di patrologia, Città Nuova, 
Roma 1989; M. Sopi — A.M. Triacca (edd.), Dizionario di omiletica, ElleDiCi- 
Velar, Torino-Bergamo 1998; A. Di BerarDINO (dir.), Nuovo dizionario patristico 
e di antichità cristiane (NDPAC), 3 voll., Marietti, Genova-Milano 2006-2008; S. 
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Dépp — W. GeErLINGS e? 4/. (edd.), Dizionario di letteratura cristiana antica, Urba- 
niana University Press-Città Nuova, Città del Vaticano-Roma 2006. 

Fra i MANUALI DI PATROLOGIA menzioniamo, oltre a DROBNER, sopra nominato: 
B. ALTANER — A. StuIBER, Patrologia, Marietti, Torino 1992; G. Bosro — E. DAL 
Covoto - M. Martano (edd.), Introduzione ai padri della chiesa, 5 voll., SEI, 
Torino 1990-1995; J. QuastEN, Patrologia I-II, Marietti, Torino 1980, con conti- 
nuazione promossa dall’Institutum Patristicum Augustinianum, Patrologia II, 
Marietti, Genova 1978, Patrologia TV, Marietti, Genova 1996, Patrologia V, 
Marietti, Genova 2000; J. LiésaERT — M. SPANNEUT —- A. ZANI, Introduzione gene- 
rale allo studio dei padri della chiesa, Queriniana, Brescia 1998; A. Piras, Profilo 
storico della letteratura patristica, Nuove grafiche Puddu, Ortacesus 2008. Con 
un taglio attento alla specificazione regionale degli autori si veda: A. Di BERAR- 
pino — G. Feparto — M. SimonetTI (edd.), Letteratura patristica, San Paolo, Cini- 
sello Balsamo 2007. 

Fra le STORIE DELLA LETTERATURA CRISTIANA: C. MorescHINI — E. NORELLI, Storia 
della letteratura cristiana antica greca e latina, 2 voll., Queriniana, Brescia 1995- 
1996 (il secondo vol. in due tomi). Trattazioni più specifiche in: I. LANA — E.V. 
Matese (edd.), Storia della civiltà letteraria greca e latina, 3: Dall'età degli Anto- 
nini alla fine del mondo antico, UTET, Torino 1998; U. DoMiNGUEZ DEL VAL, 
Historia de la antigua literatura latina bispano-cristiana, 6 voll., Fundaci6n Uni- 
versitaria Espafiola, Madrid 1998-2004; M. SimonETTI, Romani e barbari: le let- 
tere latine alle origini dell'Europa (secoli V-VII), Carocci, Roma 2006; B. PoupE- 
RON (dir.), Histoire de la littérature grecque chrétienne, Cerf, Paris 2008-. Per le 
LETTERATURE ORIENTALI: Christianismes orientaux. Introduction è l’étude des 
langues et des littérature, intr. A. GunLAuMONT, Cerf, Paris 1993. In senso speci- 
fico per le letterature siriaca, copta e armena: P. BETTIOLO, «Letteratura siriaca», 
T. OrLanpI, «Testi patristici in lingua copta» e S.J. Voicu, «Testi patristici in 
armeno (secc. V-VIII)», in A. Di BeraRDINO (ed.), Patrologia V. I padri orientali 
(secoli V-VIII), Marietti, Genova 2000, 415-493, 497-573, 575-607. Sui testi cri- 
stiani nel quadro di una storia della cultura: G.M. Vian, Bibliotheca divina. Filo- 
logia e storia det testi cristiani, Carocci, Roma 2001. Sul versante storico, un utile 
e ricco inquadramento è offerto da G. RinaLpi, Cristianesimi nell'antichità. Svi- 
luppi storici e contesti geografici (secoli I-VIII), GBU, Chieti-Roma 2008. Più 
limitato cronologicamente, ma molto attento a integrare una visione dei testi cri- 
stiani nello sviluppo storico: M. StiMoNETTI, I/ vangelo e la storia. Il cristianesimo 
dei primi secoli, Carocci, Roma 2010. 

Ricordiamo almeno due REPERTORI BIBLIOGRAFICI generali: L'année philologi- 
que. Bibliographie critique et analytique de l’antiquité gréco-latine, Les belles let- 
tres, Paris 1924/26-; Bibliographia patristica. Internationale patristische Biblio 
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graphie, W. de Gruyter, Berlin 1956-. Fra i repertori bibliografici di settore ricor- 
diamo: nella rivista Annali di storia dell'esegesi (ASE), a partite dal 1990 è dispo- 
nibile una Bibliografia generale di storia dell’interpretazione biblica, curata da L. 
PERRONE ef 4/. fino all’anno 1997. Su Origene e la tradizione alessandrina (dal 
giudaismo ellenistico fino agli esiti tardi in oriente e occidente) per iniziativa 
dello stesso L. PERRONE cf., a partire dal 1997, la bibliografia ragionata nella rivi- 
sta Adamantius. Annuario di letteratura cristiana antica e di studi giudeoelleni- 
stici, prima edita da Pazzini, ora da Morcelliana. Questa rivista ha anche un cor- 
redo di recensioni particolarmente ampio che spazia in tutti i campi della lette- 
ratura cristiana antica. 


BIBLIOGRAFIA SPECIALE 


A questo punto passiamo alle indicazioni per i singoli autori e temi trattati 
nei vari capitoli del volume: qui abbiamo dovuto procedere, se possibile, in 
modo ancora più essenziale. La prima indicazione per accostare un autore è 
quella riguardante le edizioni, ma per i maggiori non è stato possibile elencarle 
tutte. Ancora una volta ci siamo attenuti al buon senso, pensando al lettore 
medio: abbiamo quindi fornito almeno un’edizione di riferimento, aggiun- 
gendo, per chi voglia avere un quadro completo, il rimando alla C/avis. Per una 
prima informazione sui progressi della filologia patristica cf. M. SIMONETTI, 
«Novant’anni di filologia patristica», in La filologia medievale e umanistica greca 
e latina nel secolo XX. Atti del Congresso internazionale (Roma, 11-15 dicembre 
1989), Dip. di filologia greca e latina, Sez. bizantino-neoellenica, Università La 
Sapienza, Roma 1993, 17-46. Nell'ottobre 2009 si è tenuto a Roma un Conve- 
gno dal titolo La trasmissione dei testi patristici in lingua latina, i cui importanti 
risultati saranno pubblicati da Brepols entro il 2011 negli Atti a cura di E. 
COLOMBI. 

Si darà qui notizia solo di alcune fra le traduzioni disponibili, per la presenza 
di un commento significativo. Per quanto riguarda gli studi (elencati in ordine 
cronologico) si è lasciato spazio maggiore alla produzione critica recente (nella 
quale, anche quando non viene espressamente segnalato, si possono trovare 
ulteriori indicazioni bibliografiche), alle monografie e alla letteratura in lingua 
italiana. Si tenga presente che i nostri studiosi, in linea generale e certamente 
quelli selezionati, tengono conto degli studi stranieri e quindi citano ampia- 
mente la bibliografia internazionale. Pertanto il lettore, attraverso di loro, può 
essere guidato a un approfondimento non provinciale della materia. Gli studi 
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segnalati sono in ogni caso quelli considerati utili da chi scrive per un avvio di 
ricerca o di approfondimento. Sono state fornite, quando ritenuto necessario, 
indicazioni di strumenti bibliografici e di riviste o iniziative di settore. Le abbre- 
viazioni, per comodità del lettore, sono state ridotte al minimo, limitandosi a 
quelle già segnalate nella bibliografia generale, cui vanno aggiunte le seguenti; E 
= edizioni; S = studi. 


CAPITOLO I 


$ 1. Specificità e ruolo della letteratura cristiana antica: M.P. Ciccarese (ed.), 
La letteratura cristiana antica nell'università italiana. Il dibattito e l'insegnamento, 
EDB, Bologna 1998; B. CLausi, «I padri e i classici. Difficili percorsi dalla ricerca 
alla scuola», in Auctores nostri (2004)1, 225-235. Utile inoltre: M. NALDINI (ed.), 
La tradizione patristica. Alle fonti della cultura europea, EDB, Bologna 1995. La 
fortuna della letteratura cristiana antica: E. PRINZIVALLI, «Dall’antica letteratura 
cristiana alle forme espressive delle letterature moderne», in M. SIMONETTI — E. 
PrinzivaLLI, Letteratura cristiana antica. Profilo storico, antologia di testi e due 
saggi inediti in appendice, Piemme, Casale Monferrato 2003, 412-431; S. ISETTA 
(ed.), Letteratura cristiana e letterature europee, EDB, Bologna 2007. Rapporto 
fra cristianesimo e cultura antica: M. SIMONETTI, Cristianesimo antico e cultura 
greca, Borla, Roma 1983; H. HAGENDAHL, Cristianesimo latino e cultura classica. 
Da Tertulliano a Cassiodoro, Borla, Roma 1988; S.E. PortER (ed.), Handbook of 
Classical Rhetoric in the Hellenistic Period, 330 B.C.-A.D. 400, Brill, Leiden 1997; 
A. Brent, Ignatius of Antioch and the Second Sophistic. A Study of an Early Chris- 
ian Transformation of Pagan Culture, Mohr Siebeck, Tiibingen 2006; J.H.D. 
ScoureieLD — A. CHaHouD (edd.), Texts and Culture in Late Antiquity: Inheri- 
tance, Autbority and Change, Classical Press of Wales, Swansea 2007; D. AuGIER 
— E. WotFF (edd.), Culture classigue et christianisme: mélanges offerts è Jean Bouf- 
fartigue, Picard, Paris 2008 (altre indicazioni si trovano sotto, capitolo X). Fra i 
molti volumi dedicati a temi specifici nell’ambito delle antiche fonti cristiane se 
ne segnalano due recenti, di particolare interesse generale: C. Mazzucco (ed.), 
Riso e comicità nel cristianesimo antico, Edizioni dell'Orso, Alessandria 2007; L. 
Lucaresi, I/ teatro di Dio. Il problema degli spettacoli nel cristianesimo antico (II- 
IV secolo), Morcelliana, Brescia 2008. 


$$ 2-6. Gli studi biblici sono estremamente sviluppati e costituiscono un set- 
tore autonomo di ricerca: in questa sede diamo indicazioni assolutamente di 
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massima limitate agli argomenti trattati. Ricordiamo innanzitutto lo strumento 
bibliografico Elenchus pubblicato annualmente dalla rivista Biblica, E: NESTLE — 
ALanD, Novum Testamentum Graece, Deutsche Bibelgesellschaft, Stuttgart 
271993; INSTITUTUM FUR NEUTESTAMENTLICHE TEXTFORSCHUNG (ed.), Novuz: Testa- 
mentum Graecum. Editio critica maior, Stuttgart 1997-. S: una prima guida ese- 
getica: R.E. Brown — J.A. FrrzmyEer — R.E. MurpHy (edd.), Nuovo grande com- 
mentario biblico, ed. it. a cura di F DALLA VeccHIA — G. SeGALLA — M. VIRONDA, 
Queriniana, Brescia 1997. Si veda inoltre: H. KoEsTER — F Bovon, Genèse de 
l’Écriture chrétienne, Brepols, Turnhout 1991. Su Gesù, la sua predicazione, la 
ricostruzione storica: G. THEISSEN — A. MErz, I/ Gesà storico. Un manuale, Que- 
riniana, Brescia 1999. Tre testi più agili, di informazione di base ma specifica: C. 
Gianotto — E. NoreLLI — M. Pesce, L’enignea Gesà. Fonti e metodi della ricerca 
storica, a cura di E. PrinzivaLLI, Carocci, Roma 2008; G., GAETA, Il Gesà 
moderno, Einaudi, Torino 2009; P. BERTALOTTO, I/ Gesà storico. Guida alla ricerca 
contemporanea, Carocci, Roma 2010. Sulla prima cristologia: R_ PENNA, I ritratti 
originali di Gesù il Cristo. Inizi e sviluppi della cristologia neotestamentaria, 2 
voll., San Paolo, Cinisello Balsamo 1996-1998; L. Hurrapo, Signore Gesà Cristo, 
2 voll., Paideia, Brescia 2006-2007. Paolo: M. Pesce, Le due fasi della predica 
zione di Paolo. Dall'evangelizzazione alla guida della comunità, EDB, Bologna 
1994; J. DUNN, La teologia dell'apostolo Paolo, Paideia, Brescia 1999; R. PENNA, 
Lettera ai Romani, 3 voll., EDB, Bologna 2004-2008. Sulle tradizioni orali: V. 
Fusco, Le prime comunità cristiane. Tradizioni e tendenze nel cristianesimo delle 
origini, EDB, Bologna 1997. Per introdurre il NT: M. Laconi er 4/. (edd.), Vag- 
geli sinottici e Atti degli apostoli, ElleDiCi, Leumann-Torino 1994; M. HENGEL, 
La questione giovannea, Paideia, Brescia 1998 (ed. or. 1989); G. THEISSEN, I/ 
Nuovo Testamento, ed. it. a cura di G.M. Vian, Carocci, Roma 2003, Contesto 
storico del primo cristianesimo: la letteratura è sterminata. Come introduzione 
si veda R. PENNA (ed.), Le origini del cristianesimo. Una guida, Carocci, Roma 
2004. Una recente rassegna critica in F. BLOISE, «Ritorno alle origini: recenti 
studi sul primo cristianesimo», in Auctores nostri (2007)5, 291-302. Giudeocri- 
stianesimo: sul tema è necessario confrontarsi ancora con il classico J. DANIÉLOU, 
La teologia del giudeo-cristianesimo, 11 Mulino, Bologna 1974 (ed. or. 1958); S.- 
C. Mmmouni, Le judéo-christianisme ancien. Éssais historiques, Cerf, Paris 1998; 
breve, ma panoramico e sintetico sulle problematiche del giudeo cristianesimo: 
J. CARLETON Pacer, «Jewish Christianity», in The Cambridge History of Judaism, 
3: The Early Roman Period, Cambridge University Press, Cambridge 1999, 731- 
775 (c. 22); O. Skarsaune — R. Hvalvix (edd.), Jewish Believers in Jesus: the Early 
Centurtes, Hendrickson, Peabody 2007 (con ampia bibliografia); C. GIANOTTO, 
I giudeocristiani, Ed. Paoline, Milano 2011, c.d.s. Apocalittica: P. SaccHI, L’apo- 


Capitolo I 585 


calittica giudaica e la sua storia, Paideia, Brescia 1990; «Apocalittica e origini cri- 
stiane», in Ricerche storico-bibliche (1995)2;J.J. CoLLins, The Apocalyptic Imagi- 
nation. An Introduction to Jewish Apocalyptic Literature, Eerdmans, Grand 
Rapids 21998. Settanta: E: A. RaHLFS, Septuaginta id est Vetus Testamentum 
Graece iuxta LXX interpretes, 2 voll., Stuttgart 1935. S: M. Hari — G. DORIVAL — 
O. MunNICH, La Bible grecque des Septante. Du judaisme bellénistique au christia- 
nisme ancien, Cerf, Paris 1988. Sul testo biblico dei Settanta va avanti l'iniziativa 
editoriale francese, diretta da M. HarL — G. DorivaL — O. MUNNICH, che presenta 
la traduzione francese con ampio commento, Cerf, Paris 1986- (usciti già 16 
voll.); in italiano: La Bibbia dei LXX, 1: Il Pentateuco, a cura di L. MortarI, Ed. 
Dehoniane, Roma 1999. La rivista Anali di scienze religiose ospita gli Atti delle 
Giornate dei LXX che si tengono dal 1995 ogni due anni nel Dipartimento di 
Scienze religiose dell’Università cattolica del Sacro Cuore di Milano: l’ultima, la 
VII, è stata pubblicata nel 2008 sulla n.s. degli Annali di scienze religiose, ora 
edita da Brepols, a cura di A. Passoni peLL’Acqua. Canone: B.M. METZGER, I/ 
canone del Nuovo Testamento. Origine, sviluppo, significato, Paideia, Brescia 
1997 (ed. or. 1989); J.-M. Auwers - H.J. De Jonce (edd.), The Biblical Canons, 
Peeters, Leuven 2003; G. Aracione — É. Junop — E. NorELLI (edd.), Le canon du 
Nouveau Testament. Regards nouveaux sur l’histoire de sa formation, Labor et 
Fides, Genève 2005; P.S. ALexaNDER — J.-D. KaEstLI (edd.), The Canon of Scrip- 
ture in Jewish and Christian Tradition, Editions du Zèbre, Prahins 2007. 


$ 7. E. NORELLI (ed.), «Scrivere per governare. Le forme della comunicazione 
nel cristianesimo antico», in Rivista di storia del cristianesimo (2006)1. Sui cosid- 
detti «padri apostolici» (Didachè, Barnaba, Clemente Romano, Erma, Ignazio, 
Policarpo), denominazione oggi controversa, ci sono due edizioni fondamentali: 
FX. Funk — E Drekamp — K. BrALMEYER — W. SCHNEELMERKER, Die Apostolischen 
Vater. Neubearbeitung der Funkschen Ausgabe, 2 voll., Mohr, Tùbingen 21970; 
J.B. LicHteoOT, The Apostolic Fathers, 5 voll, London ?1885-1890, rist. Hen- 
drickson Peabody 1989. Sui padri apostolici sono in corso di pubblicazione 
ampi commenti nella collana «Kommentar zu den Apostolischen Vitern» della 
Vandenhoeck & Ruprecht, Géttingen. In italiano per Didachè, Prima lettera di 
Clemente ai Corinzi e Ignazio vedi ora: E. PRINZIVALLI — M. SIMONETTI, Seguendo 
Gesù. Testi cristiani delle origini, Fondazione L. Valla — A. Mondadori, Milano 
2010. Prima lettera di Clemente ai Corinzi: CPG 1001-1022; Suppl. 1001-1019. 
E: A. JauBERT: SCh 167, (1971) (22000). 5: H.E. Lona, Der Erste Clementsbrief, 
Vandenhoeck & Ruprecht, Gòttingen 1998; cf. ora l'introduzione, commento e 
revisione critica del testo ad opera di PrinzivaLLI nel volume Seguendo Gesà. 
Testi cristiani delle origini. Ps. Clementine: E: B. ReHM — G. STRECKER — FX. 


586 BIBLIOGRAFIA 


RiscH, GCS 1969-2008. S: B. PoupERON, «Aux origenes du Roman clémentin: 
lecture critique de récents travaux et évaluation des enjeux», in ASE 24(2007)1, 
177-206. Pastore d’Erma: CPG 1052; Suppl. 1052. E: R. JoLv: SCh 53, (1985), S: 
A. HiHorsT, Sérzitismes et latinismes dans le Pasteur d’Hermas, Dekker & Van 
de Vegt, Nijmegen 1976; C. Osrex, Shepherd of Hermas: a Commentary, Fortress 
Press, Minneapolis 1999; M.B. DuranTE Manconi, Er. I{ Pastore, EDB, Bolo- 
gna 2003 (tr. it.). 


$ 8. Ignazio: CPG 1025-1036; Suppl. 1025. E: Ta. CameLOT: SCb 10, (21969). 
S: W.R. ScHoeDEL, Ignatius of Antioch. A Commentary on the Letters of Ignatius 
of Antioch, Fortress Press, Philadelphia 1985; C. TrEvETT, A Study of Ignatius of 
Antioch in Syria and Asia, Edwin Mellen Press, Lewiston 1992; A. BRENT, 
Ignatius of Antioch. A Martyr Bishop and the Origin of Episcopacy, T&T Clark, 
London-New York 2007. La disputa sulla cronologia e l'autenticità delle lettere 
di Ignazio ancora ferve e le ultime posizioni pro e contro sono soprattutto in 
area tedesca, dove la presunzione di inautenticità è stata riproposta da R.M. 
HusNER, «Thesen zur Echtheit und Datierung der sieben Briefe des Ignatius von 
Antiochen», in Zeitschrift fiir antikes Christentum (1997)1, 44-72 e da T. LEcH- 
NER, Ignatius adversus Valentinianos? Chronologische und theologiegeschichtliche 
Studien zu den Briefen des Ignatius von Antiochien, Leiden 1999. In seguito, 
sulla stessa rivista Zestschrift fiir antikes Christentum, sono stati proposti diversi 
interventi critici su queste tesi (A. LInDEMANN, G. SCHOLLGEN et 4/,) e da ultimo 
([2009]13, 181-203) anche un ulteriore intervento a favore delle tesi di Hiibner 
e di Lechner da parte di W. ScumitHALS. C£. ora introduzione, commento e revi- 
sione critica del testo ignaziano ad opera di SIMONETTI nel volume Seguendo 
Gesù. Testi cristiani delle origini, cit. (c£. c. I $ 7). Policarpo: CPG 1040-1042; 
Suppl. 1040. E: CameLoT (cit. sub voce Ignazio). S: C. Burini, Policarpo di Smirne. 
Lettera ai Filippesi e Martirio, EDB, Bologna 1998; R. Burnet, Épitres et lettres 
I*-Ile siècle. De Paul de Tarse è Polycarpe de Smyrne, Cerf, Paris 2003. Papia e il 
millenarismo: S: C. Narpi, I/ willenarismo. Testi dei secoli I-II, EDB, Bologna 
1995; «Il millenarismo cristiano e i suoi fondamenti scritturistici», in ASE 
15(1998)1; E. NoreLLi, Papia di Hierapolis. Esposizione degli oracoli del Signore. 
I frammenti, Ed. Paoline, Milano 2005. Lettera di Barnaba: CPG 1050; Suppl. 
1050. E: F Scorza BarceLLONA, Epistola di Barnaba, SEI, Torino 1975. S: L.W. 
BarnarD, «The “Epistle of Barnabas” and its Contemporary Setting», in Auf 
stieg und Niedergang der Ròmischen Welt II.27.1(1993), 159-207; J. CARLETON 
Pacet, The Epistle of Barnabas. Outlook and Background, Mohr, Tilbingen 1994; 
ER. ProstmerER, Der Barnabasbrief, Vandenhoeck & Ruprecht, Gòttingen 1999; 
J. Loman, «The Letter of Barnabas in Early Second-Century Egypt», in A. Hi- 


Capitolo I 587 


HORST — G.H. Van Kooten (edd.), The Wisdom of Egypt. Jewish, Early Christian 
and Gnostic Essays in Honour of Gerard P. Luttikbuizen, Brill, Leiden 2005, 247- 
26. 


$ 9. Didachè. CPG 1735. E: W. RorpoRe — A. Tuiier: SCb 248bis, (21998) 
(pubblicata anche in SCb ed. it. nel 2009 con traduzione di M.B. ArmioLI). S: G. 
VisonA, Didachè. Insegnamento degli apostoli, Ed. Paoline, Milano 2000; M. DEL 
VERME, Didache and Judaism. Jewish Roots of an Ancient Christian Jewish Work, 
New York-London 2004; cf. ora l'introduzione, commento e revisione critica 
del testo ad opera di SIMONETTI nel volume Seguendo Gesà. Testi cristiani delle 
origini, cit. (cf. c. 1 $ 7). Traditio apostolica: CPG 1737; Suppl. 37-39. E: B. BOTTE: 
SCb 11bis, (21968). S: B. BOTTE, La Tradition apostolique de saint Hippolyte. Essai 
de reconstitution, Aschendorff, Miinster 71989; E. PerETTO, Pseudo-Ippolito. Tra- 
dizione Apostolica, Città Nuova, Roma 1996 (tr. it.); A. StewarT-Sykes, Or the 
Apostolic Tradition. An English Version with Introduction and Commentary, St 
Vladimir’s Seminary Press, Crestwood 2001; P.F. BransHaw, The Apostolic Tra- 
dition. Commentary, M.E. Johnson - L.E. Phillips, Minneapolis 2002; A. Nico- 
LOTTI, «Che cos'è la Traditio apostolica di Ippolito? In margine a una recente 
pubblicazione», in Rivista di storia del cristianesimo (2005)2, 219-237. 


$ 10. Apocrifi dell’AT: E e traduzioni: J.H. CrarLeswortH, The Old Testa- 
ment Pseudoepigrapha, 2 voll., Doubleday & Company, Garden City-New York 
1983-1985; P. SaccHi (ed.), Apocrifi dell’AT, UTET, Torino 1981-89; M. Pinro- 
NENKO — A. Caquor (edd.), La Bible. Écrits intertestamentaires, Gallimard, Paris 
1987; P. SaccH (ed.), Apocrifi dell'Antico Testamento, Paideia, Brescia 1997- 
1999, III, IV, V. S: J.H. CHARLESWORTH, Gl pseudoepigrafi dell’Antico Testamento 
e il Nuovo Testamento. Prolegomena allo studio delle origini cristiane, Paideia, 
Brescia 1990 (ed. or. 1985); G. Aranpa Pfrez — FL. Garcia Martinez — M. PÉREZ 
FERNANDEZ, Letteratura giudaica intertestamentaria, Paideia, Brescia 1998. Apo» 
crifi del NT: E: E. HENNECKE — W. ScHNEEMELCHER, Neutestamentliche Apokry- 
phen, Mohr, Tiibingen 1959-64, tt. I e II; R.A. Lipsius, Die apokryphen Apostel- 
geschichten und Apostellegenden, Schwetschke Braunschweig 1883-1890, rist. 
Amsterdam 1976, tt. I, II/1, II/2; R.A. Lrsius — M. BONNET, Acta apostolorur 
apocrypha, H. Mendelsson, Leipzig 1891-1903, rist. Darmstadt 1959, tt. I, II/1, 
II/2. Traduzioni: M. ErBeTTA, Gli apocrifi del Nuovo Testamento, 3 voll., 
Marietti, Torino 1969-1981; E Bovon - P. GeOLTRAIN (edd.), Écrits apocryphes 
chrétiens, Gallimard, Paris 1997, I; P. Grotrran — J.-D. Kast (edd.), Écrits 
apocryphes chrétiens, Gallimard, Paris 2005. S: M. Pesce, Le parole dimenticate 
di Gesù, Fondazione L. Valla — A. Mondadori, Milano 2004; B.D. EHRMAN, I crè- 
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stianesimi perduti. Apocrifi, sette ed eretici nella battaglia per le sacre Scritture, 
Carocci, Roma 2005; A. Gua — E. NoreLLI (edd.), Ux altro Gesù? I vangeli apo- 
crifi, il Gesù storico e il cristianesimo delle origini, Il pozzo di Giacobbe, Trapani 
2009; C. GianoTTO, I Vangeli apocrifi, I1 Mulino, Bologna 2009. Fra gli studi par- 
ticolari: E. NORELLI, L'ascensione di Isaia. Studi su un apocrifo al crocevia dei cri- 
stianesimi, EDB, Bologna 1994; A. D’ANNA, Terza lettera ai Corinzi. Pseudo-Giu- 
stino, La risurrezione, Ed. Paoline, Milano 2009. Sugli Atti apocrifi cf. i volumi 
della collana «Studies on the Apocryphal Acts of the Apostles», Peeters, Leu- 
ven. Ricordiamo inoltre che dal 1990 si pubblica una rivista specializzata: Apo- 
crypha, Brepols. 


CAPITOLO II 


$ 1. La problematica delle eresie: R. PERROTTA, Hatréseis. Gruppi, movimenti 
e fazioni del giudaismo antico e del cristianesimo (da Filone Alessandrino a Ege- 
sippo), EDB, Bologna 2008; E. NoreLLI (ed.), «Costruzioni dell’erésia nel cristia- 
nesimo antico», in Rivista di storia del cristianesimo 6(2009)2. Gnosticismo: 
CPG 1120-1291; Suppl. 1175-1224. Strumenti: M. TarpIEU — J.D. DuBors, Intro- 
duction è la littérature gnostique, 1: Histoire du mot «gnostique». Instruments de 
travail. Collections retrouvées avant 1945, Cerf, Paris 1986. E: M. SIMONETTI, 
Testi gnostici in lingua greca e latina, Fondazione L. Valla — A. Mondadori, 
Milano 1993; Nag Hammadi Studies (NHS), Brill, Leiden 1971-; The Facsimile 
Edition of the Nag Hammadi Codices, 11 voll., Brill, Leiden 1972-1984; Biblio- 
thèque copte de Nag Hammadi (Section Textes) (NHC), Presses de l’Université 
Laval, Québec 1977-. Traduzioni: J.M. RoBinson (ed.), The Nag Hammadi 
Library in English, Brill, Leiden 31988; Nag Hammadi Deutsch. 1-2 Band, hrsg. 
H.-M. ScHENkE — H.-G. BerHGE, U.U. Kaiser (GCS), Berlin 2001-2003; Écrits 
gnostiques: La bibliothèque de Nag Hammadi, par J.-P. MAHÉ —- P.-H. PoIRIER — 
E. CrécHEUR, Gallimard, Paris 2007. S: nel primo numero della rivista Cassiodo- 
rus (1995) è ospitata un’importante discussione su gnosi e storiografia italiana; 
A. Orge, La teologia dei secoli II e III. Il confronto della Grande chiesa con lo gno- 
sticismo, ed. it. a cura di A. ZANI, 2 voll., Piemme-Università pontificia grego- 
riana, Casale Monferrato-Roma 1995; A. MaGxRIS, La logica del pensiero gnostico, 
Morcelliana, Brescia 1997; K. RUDOLPH, La grosi: natura e storia di una religione 
tardoantica, Paideia, Brescia 2000; A. WucHEreFENNING, Heracleon Philologus. 
Gnostische Johannesexegese im zweiten Jabrbundert, Tubingen 2002; C. 
MarxscHIes, Grosis: An Introduction, T&T Clark, London-New York 2003; E. 
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THomassen, The Spiritual Seed. The Church of the «Valentinians», Brill, Leiden- 
Boston 2006: cf. la recensione di M. SIMONETTI, in Adazzantius (2007)13, 597- 
604, Vangelo di Giuda: E: R. Kasser et al. (edd.), The Gospel of Judas Together 
with the Letter of Peter to Philip, James, and a Book of Allogenes from Codex 
Tchacos, National Geographic, Washington 2007. S: M. ScopeLLo (ed.), The 
Gospel of Judas in Context, Brill, Leiden 2008; Eap. (ed.), «Gnosis and Revela- 
tion. Ten Studies on Codex Tchacos», in Rivista di storia e letteratura religiosa 
44(2008), 489-709; A.D. De Conick (ed.), The Codex Judas Papers: Proceedings 
of the International Congress on the Tchacos Codex Held at Rice University 
(Houston, Texas, March 13-16, 2008), Brill, Leiden-Boston 2009. Marcione: 
CPG 1145-7. E e S: A. HarnacK, Marcione. Il vangelo del Dio straniero. Una 
monografia sulla storia dei fondamenti della chiesa cattolica, Marietti, Genova- 
Milano 2007 (ed. or. 21924); E. NoreLLI, «La funzione di Paolo nel pensiero di 
Marcione», in Rivista Biblica 34(1986), 543-597; G. May — K. GrescHAT (edd.), 
Marcion und seine kirchengeschichiliche Wirkung. Marcion and His Impact on 
Church History. Vortrige der Internationalen Fachkonferenz zu Marcion, gebalten 
vom 15.-18. August 2001 in Mainz, W. de Gruyter, Berlin-New York 2002; E. 
NoreLtI, «Marcion et les disciples de Jésus», in Apocrypha 19(2009), 9-42. 


$£ 2. Bibliografia sui testi di Nag Hammadi: D.M. ScHoLer, Nag Hammadi 
Bibliography 1948-1969, Brill, Leiden 1971; In., Nag Hammadi Bibliography 
1970-1994, Brill, Leiden 1997; ID., Nag Hammadi Bibliography 1995-2000 (Nag 
Hammadi and Manichaean Studies nn. 1, 32, 65), Brill, Leiden 2009. 


$ 3. Montanismo: E: R.E. Heine, The Moxtanist Oracles and Testimonia, 
Mercer University Press, Macon 1989; W. TaBBERNEE, Montanist Inscriptions and 
Testimonia, Mercer University Press, Macon 1997. S: ancora utile P. DE 
LABRIOLLE, La crise montaniste, Leroux, Paris 1913; Ip., Les sources de l’histotre 
du montanisme, Leroux, Fribourg 1913; C. TreveTT, Montanism. Gender, 
Authority and the New Prophecy, Cambridge University Press, Cambridge 1996; 
R.D. Butter, The New Prophecy and New Vision: Evidence of Montanist in the 
Passion of Perpetua and Felicitas, The Catholic University of America, Washing- 
ton 2006; A. Carrora — E. Cattaneo (edd.), Profeti e profezia. Figure profetiche 
nel cristianesimo del Il secolo, Il pozzo di Giacobbe, Trapani 2007; W. Tas- 
BERNEE, Prophets and Gravestones: an Imaginative History of Montanist and 
Other Early Christians, Hendrickson Publishers, Peabody, Mass. 2009. Monar- 
chianismo: G. Urisarri Biusao, Mozarguia y Trinidad. El concepto teologico 
«Monarchia» en la controversia «monarguiana», UPCO, Madrid 1996: cf. M. 
SIMONETTI, «Monarchia e Trinità. Alcune osservazioni su un libro recente», in 
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Rivista di storia e letteratura religiosa (1998), 623-642. Sabellio: M. SIMONETTI, 
«Sabellio e il sabellianismo», in Ip., Studi sulla cristologia del II e IMI secolo, Insti- 
tutum Pattisticum Augustinianum, Roma 1993, 217-238. 


CAPITOLO III 


Inizi della poesia cristiana: CPG 1350, 1352; Suppl 1350. E: T.H. 
CHÒarLesworTH, The Odes of Salomon, Clarendon Press, Oxford 1973; J. GEF- 
FCKEN, «Die Oracula Sibyllina», in GCS 21967; M.-J. Prerre, Les Odes de Salomon, 
Brepols, Turnhout 1995. Traduzioni: M. ERBETTA, Apocrifi del Nuovo Testamento, 
Marietti, Casale Monferrato 1966-1981; M. Guarpucci, Epigrafia greca IV. Epi- 
grafi sacre, pagane e cristiane, Istituto poligrafico dello Stato, Roma 1978, 381. S: 
G.M]J. BartELINK, «Die Oracula Sibyllina in den friihchristlichen griechischen 
Schtiften von Justin bis Origenes (150-250 nach Chr.)», inJ. Den BoEFT - A. Hn- 
HORST (edd.), Early Christian Poetry. A Collection of Essays, Brill, Leiden 1993, 


CAPITOLO IV 


$ 1. Apologisti (in generale): E: T.K.T. von OTTO, Corpus Apologetarum chri- 
stianorum saeculi secundi, 9 voll., Sindig, Wiesbaden 1969. S: J. DanigLou, Mes- 
saggio evangelico e cultura ellenistica, Il Mulino, Bologna 1975 (ed. or. 1961); R. 
Jo, Christianisme et philosophie. Études sur Justin et les apologistes grecs du 
deuxième siècle, Éd. de l’Université de Bruxelles, Bruxelles 1973; R.M. GRANT, 
Greek Apologists of the Second Century, Westminster Press, Philadelphia 1988; 
M. Rizzi, Ideologia e retorica negli exordia apologetici: il problema dell’«altro» 
(IT-III secolo), Vita e Pensiero, Milano 1993; B. PoupERON — J. Doré (edd.), Les 
apologistes chrétiens et la culture grecque, Beauchesne, Paris 1998; P. VAN DER 
Horsr et al. (edd.), Persuasion an Dissuasion in Early Christianity, Ancient 
Judaism and Hellenism, Peeters, Leuven 2003; A. WLosok — F. PascHouD (edd.), 
L'apologétique chrétienne gréco-latine è l'époque prénicénienne, Fondation 
Hardt, Vandoeuvres-Gèneve 2005; B. PouDERON, Les Apologistes grecs du II° siè- 
cle, Cerf, Paris 2005. Sulla letteratura antigiudaica: P.C. Bori, I/ vitello d’oro. Le 
radici della controversia antigiudaica, Boringhieri, Torino 1983; M. PESCE, I/ cri- 
stianesimo e la sua radice ebraica. Con una raccolta di testi sul dialogo ebraico-cri- 
stiano, EDB, Bologna 1994; G.C. StRouMSsA, «Dall’antigiudaismo all’antisemiti- 
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smo nel cristianesimo primitivo?», in Cristianesimo nella storia 17(1996), 13-46; 
«La Bibbia nella polemica antiebraica», in ASE 14(1997)1; G. GarbeNAL, L'an- 
tigiudaismo nella letteratura cristiana antica e medievale, Morcelliana, Brescia 
2001; I. Aurisa, Giudet e cristiani nell'agiografia dell'alto medioevo, Edipuglia, 
Bari 2009. 


$ 2. Aristide: CPG 1062-1067; Suppl. 1062. E e S: C. ALPIGIANO, Aristide di 
Atene. Apologia, EDB, Bologna 1988; B. PoupeRoN — M.-J. PIERRE et al: SCh 
470, (2003). 


$ 3. Disputa fra Giasone e Papisco: CPG 1101. S: G. OTRANTO, «La disputa 
tra Giasone e Papisco sul Cristo falsamente attribuita ad Aristone di Pella», in 
Vetera christianorum 33(1996), 337-351. Giustino: CPG 1073-1089; Suppl, 8-9. 
E: P. BozicHon, Dizlogue avec Tryphon, Academic Press, Fribourg 2003; C. 
MunIER, Justin. Apologie pour les chrétiens: SCh 507, (2006). S: G. OTRANTO, Ese- 
gesi biblica e storia in Giustino (Dial. 63-64), Edipuglia, Bari 1979; G. VisonA, 
Giustino. Dialogo con Trifone, Ed. Paoline, Milano 1988 (tr. it.); G. GIRGENTI, 
Giustino martire. Il primo cristiano platonico. Con in appendice «Atti del martirio 
di s. Giustino», Vita e Pensiero, Milano 1995; J. HORNER, «Listening to Trypho». 
Justin Martyr's Dialogue Reconsidered, Peeters, Leuven 2001; C. MUuNIER, Justin 
Martyr. Apologie pur les chrétiens, Cerf, Paris 2006. Ps. giustinei: E: M. Marco- 
vicu, Pseudo-Iustinus: Cobortatio ad Graecos; De monarchia; Oratio ad Graecos, 
W. de Gruyter, Berlin-New York 1990. S: C. RiepweG, Ps. Justin (Markell von 
Ankyra?). Ad Graecos de vera religione (bisher «Cohortatio ad Graecos»). Einlei- 
tung und Kommentar, F. Reinhardt, Basel 1994; A. D’AnNA, Pseudo-Giustino. 
Sulla risurrezione: discorso cristiano del II secolo, Morcelliana, Brescia 2001. 


$ 4. Taziano: CPG 1104-1106; Suppl. 1004, 1006. E: M. WiirTakeR, Orazio ad 
Graecos and Fragments, Clarendon Press, Oxford 1982; M. MarcovicH, Tatiani 
Oratio ad Graecos, W. de Gruyter, Berlin-New York 1995. S: FE BOLGIANI, «La tra- 
dizione eresiologica sull’encratismo», in Atti dell’Accademia delle scienze di Torino 
91(1956-1957); 96(1961-1962); M. ELze, Tatian und seine Theologie, Vandenho- 
eck & Ruprecht, Gòttingen 1960; W.L. PerERsen, Tatian's Diatessaron. Its Crea- 
tion. Dissemination, Significance and History in Scholarschip, Brill, Kéln 1994; E. 
NORELLI, «La critique du pluralism grec dans le Discours aux Greces de Tatian», in 
Les apologistes chrétiens et la culture grecque, cit. (cf. c. IV $ 1), 81-120. 


$ 5. Atenagora: CPG 1070-1071; Suppl. 1070-1071. E: B. PoupeRoN: SC4 
379, (1992); S: B. PoupeRroN, Athéragore d'Athènes. Philosophe chrétien, Beau- 
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chesne, Paris 1989; N. ZEeGERS-VanpeR VoRrst, «Adversaires et destinataires du 
de resurrectione attribué à Athénagore d’Athenes», in Salesianuzz 57(1995), 75- 
122, 199-250, 415-442, 611-656. C. Burini DE LORENZI, «Cortro natura, Atena- 
gora, de resurrectione 8,3», in La cultura scientifico-naturalistica nei padri della 
chiesa (I-V sec.), Institutum Patristicum Augustinianum, Roma 2007, 643-654. 
Sulla paternità del de resurrectione ferve ancora la disputa. L'editore Pouderon 
la sostiene: per gli studiosi avversi cf. Supp!. 1071. 


$ 6. Teofilo di Antiochia: CPG 1107-1109; Suppl. 1107. E: M. MARCOVICH, 
Theophili Antiocheni ad Autolycum, W. de Gruyter, Berlin-New York 1995; PA. 
GramacLIia, S. Teofilo d'’Antiochia. Tre libri ad Autolico, Ed. Paoline, Alba 1964 
(tr. it.). S: N. ZeEGERS, «Les trois cultures de Théophile d’Antioche», in Les Apo- 
logistes chrétiens et la culture grecque, cit. (cf. c. IV $ 1), 135-176; R. RoGERS, 
Theophilus of Antioch: the Life and Thought of a Second Century Bishop, Lexing- 
ton Books, Lanham 2000; S.J. Voicu, «Teofilo e gli antiocheni posteriori», in 
Augustinianum 46(2006), 375-388. 


$ 7. A Diogneto: CPG 1112; Suppl. 1112. E: H.I. Marrou: SCh 33bis, (21965) 
(questa edizione è ora disponibile anche in italiano, con la traduzione di M.B. 
ArtioLI per SCb, ed. it., 2008). S: M. Rizzi, La questione dell'unità dell'«Ad Dio- 
gnetum», Vita e Pensiero, Milano 1989; E. NorELLI, A Diogneto, Ed. Paoline, 
Milano 1991; M, Rizzi, «La cittadinanza paradossale dei cristiani (Ad Diognetum 
5-6). Le trasformazioni cristiane di un topos retorico», in Annali di scienze reli- 
giose (1996)1, 221-260. Ermia: CPG 1113; Suppl. 1113. E e S: R.P.C. Hanson: 
SCb 388, (1993). 


CAPITOLO V 


$ 1. Tradizione asiatica: M. SimoneTTI, «Modelli culturali nella cristianità 
orientale del II-III secolo», in de Tertullian aux Mozarabes, 1: Antiquité tardive 
et christianisme à Alexandrie. Mélanges offerts è Jacques Fontaine, Ét. Augusti- 
niennes, Paris 1992, 381-392. 


$ 2. Melitone: CPG 1092-1098; Suppl. 10. E: O. PerLER: SCA 123, (1966); G. 
Hat, Clarendon Press, Oxford 1979; T. OrLanpI , Melitone. De anima et cor- 
pore, Centro Italiano Microfiches, Roma 2003. S: R. CANTALAMESSA, I più antichi 
testi pasquali della chiesa. Le omelie di Melitone di Sardi e dell'anonimo quartode- 
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cimano e altri testi del I secolo, Ed. Liturgiche, Roma 1972; T. OrLaNDI, «La tra- 
dizione di Melitone in Egitto e l’omelia de anima et corpore», in Augustinianure 
37(1997), 37-50; A. Stewart-Svkes, The Lamb's High Feast: Melito, Peri Pascha, 
and Quartodecimam Paschal Liturgy at Sardis, Brill, Leiden 1998; A. STEWART- 
Svkes, Ox Pascha: with the Fragments of Melito and Other Material Related to the 
Quartodecimans, St. Vladimir®s Seminar Press, Crestwood 2001. Ix sanctur 
Pascha: G. VisonA, Pseudo Ippolito. In sanctum Pascha. Studio, edizione e com- 
mento, Vita e Pensiero, Milano 1988. Seconda lettera di Clemente: CPG 1003. E: 
Funk - DrekAMP — BruLMmevER — ScHNEELMERKER, Die Apostolischen Viter, cit. (cf. 
c. I $ 7), 71-81; S: K.P. DonFRED, The Setting of Second Clement in Early Chris- 
tianity, Brill, Leiden 1974; W. PratscHER, Der zweite Clemensbrief, Vandenhoeck 
& Ruprecht, Gòttingen 2006. In generale sulla predicazione omiletica, di cui in 
Origene e in Ippolito si colgono le prime consistenti testimonianze: A. OLIVAR, 
La predicaciòn cristiana antigua, Herder, Barcelona 1991. 


$ 3. Autori antimontanisti: cf. i volumi citati a proposito del montanismo e 
E. NoreLLI, «Parole di profeti, parole sui profeti. La costruzione del montani- 
smo nei frammenti dell’anonimo antimontanista (Eusebio di Cesarea, Storia 
ecclesiastica 5,16-17)», in G. Fioramo (ed.), Cariswa profetico fattore di innova- 
zione religiosa, Morcelliana, Brescia 2003, 107-130. Gaio romano: A. CAMPLANI 
— E. PrinzvaLLI, «Sul significato dei nuovi frammenti siriaci dei Capitula adver- 
sus Caîum attribuiti a Ippolito», in Augustinianum 38(1998), 49-82. 


$ 4. Ireneo: CPG 1306-1321; Suppl. 1306-1307. E: A. Rousseau et a/.: SCh 
100.152-153.210-211.263-264.293-294.406, (1965-1995). S: A. ORBE, Artropolo- 
gia de san Ireneo, Biblioteca de autores cristianos, Madrid 1969; In., Espirituali- 
dad de San Ireneo, Università pontificia gregoriana, Roma 1989; In., Teologia de 
San Ireneo, 4 voll., Biblioteca de autores cristianos, Madrid 1985-1996; E. 
OSsBORN, Irenaeus of Lyon, Cambridge University Press, Cambridge 2001; E. Cat- 
TANEO — L. LoncosarDo (edd.), «Corsonantia salutis». Studi su Ireneo di Lione, 11 
pozzo di Giacobbe, Trapani 2005; A. CosenTINO, Irezeo di Lione. Smaschera- 
mento e confutazione della falsa gnosi, 2 voll., Città Nuova, Roma 2009 (tr. it.). 


$ 5. In generale sullo sviluppo dell’esegesi scritturistica nell'antico cristiane- 
simo: M. SIMONETTI, Lettera e/o allegoria. Un contributo alla storia dell'esegesi 
patristica, Institutum Patristicum Augustinianum, Roma 1985; C. KANNENGIESSER, 
Handbook of Patristic Exegesis. The Bible in Ancient Christianity, 2 voll., Brill, 
Leiden-Boston 2004: cf. la recensione di M. Simonetti, in Adazzantius 12(2006), 
496-501. Esegesi catenaria: S. LEANZA, «La letturatura esegetica in frammenti: la 


594 BIBLIOGRAFIA 


tradizione catenaria», in Augustinianum 37(1997), 25-36. Ippolito: CPG 1870- 
1925; Suppl. 42-46. E: la maggior parte delle opere di Ippolito è stata edita in 
GCS, Hippolytus Werke I-IV, 1897-1924; per L'anticristo: E. NoreLLI, Ippolito. 
L'anticristo. De antichristo, EDB, Bologna 1987; per il C. Noeto: M. SIMONETTI, 
Ippolito. Contro Noeto, EDB, Bologna 2000. S: Ricerche su Ippolito, Institutum 
Patristicum Augustinianum, Roma 1977; Nuove ricerche su Ippolito, Institutum 
Patristicum Augustinianum, Roma 1989; A. Brent, Hippolytus and the Roman 
Church in the Third Century. Communities in Tension Before the Emergence of a 
Monarch Bishop, Brill, Leiden 1995; M. SimoneTTI, «Una nuova proposta su 
Ippolito», in Augustizianum 36(1996), 13-45; E. CASTELLI, «The Author of the 
Refutatio omnium haeresium and the attribution of the de Universo to Flavius 
Josephus», in Vetera christianorum 46(2009), 17-30. 


CAPITOLO VI 


$ 1. Filone: E: R. ArnaLpez — C. MonpéserT — J. PuLoux et al, Oeuvres de 
Philon d’Alexandrie, 36 voll., Cerf, Paris 1961-1988. S: D.T. RunIA, Filone di Ales- 
sandria nella prima letteratura cristiana. Uno studio d'insieme, Vita e Pensiero, 
Milano 1999; A.M, Mazzanti - E CaLasi (edd.), La rivelazione in Filone di Ales- 
sandria: natura, legge, storia, Pazzini, Villa Verucchio 2004; R. Rapice (ed.), Filone 
di Alessandria. Tutti i Trattati del Commentario allegorico della Bibbia, testo greco 
a fronte, presentaz. di G. REALE, monografia introduttiva di G. REALE — R. RADICE, 
con la collaborazione di C. Kraus RegGIANI — C. MozzareLti, Bompiani, Milano 
2005; F. CaLaBi, God's Acting, Man's Acting: Tradition and Philosophy in Philo of 
Alexandria, Brill, Leiden 2008. Altre tendenze giudaiche nella diaspora: B. BAR- 
Kocxva, Pseudo-Hecataeus, «On the Jews». Legitimizing the Jewish Diaspora, 
University of California Press, Berkeley 1996. Per l'aggiornamento degli studi sul 
giudaismo alessandrino cf. The Studia Philonica Annual. Studies in Hellenistic 
Judaism, ed. by D.T. Runia, Scholats Press, Atlanta 1989-; F-CaLagi, Storia del 
pensiero giudaico-ellenistico, Morcelliana, Brescia 2010. 


$ 2. Origini e sviluppo del cristianesimo alessandrino: C.H. RoBERTS, Manu 
script, Society and Belief in Early Christian Egypt, Oxford University Press, Lon- 
don 1979; R. VAN DEN BroEx, Studies in Gnosticism and Alexandrian Christian- 
ity, Brill, Leiden 1996; A. CampLani (ed.), L'Egitto cristiano. Aspetti e problemi 
in età tardo-antica, Institutum Patristicum Augustinianum, Roma 1997; A. VAN 
DEN HoEek, «The “Catechetical” School of Early Christian Alexandria and its 
Philonic Heritage», in Harvard Theological Review 90(1997), 59-87; A. Le Bout- 
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LuEc, Alexandrie antique et chrétienne. Clémente et Origène, édition établi par 
C.G. ConticeLLO, Institut d’études augustiniennes, Paris 2006. 


$ 3. Clemente Alessandrino: CPG 1375-1399; Suppl. 22-23. E: gli Opera 
omnia sono in GCS: O. STAHLIN — L. FrUcHTEL — U. Treu (edd.), 1905-1936, rie- 
diz. 1970-1985; tr. it. Clemente Alessandrino. Gli Stromati. Note di vera filosofia, 
introduz. di M. Rmzzi, tr. e note di G. Pini, Ed, Paoline, Milano 2006; C. NARDI, 
Clemente Alessandrino. Estratti profetici. Eclogae propheticae, EDB, Bologna 
32004; S: C. Monpésert, Clément d’Alexandrie. Introduction è l'étude de sa pen- 
sée religieuse è partir de l'Écriture, Aubier, Paris 1944; A. Ménat, Études sur les 
Stromates de Clément d’Alexandrie, Seuil, Paris 1966; S. Lira, Clement of 
Alexandria. A Study in Christian Platonism and Gnosticism, Oxford University 
Press, Oxford 1971; L. Rizzerio, Clemente di Alessandria e la fisiologica vera- 
mente gnostica. Saggio sulle origini e le implicazioni di un’epistemologia e di 
un’ontologia cristiana, Peeters, Leuven 1996; A. CHOUFRINE, Grosis, Theophany, 
Theosis. Studies in Clement of Alexandria's Appropriation of the Background, 
Peter Lang, New York 2002; E. Ossorn, Clement of Alexandria, Cambridge 
University Press, Cambridge 2005; P. AsHwin-SteJKowski, Clemzent of Alexan- 
dria. A Project of Christian Perfection, T&T Clark, London-New York 2008; 
A.C. ITER, Esoteric Teaching in the Stromateis of Clement of Alexandria, Brill, 
Leiden-Boston 2009. Sull’insegnamento cristiano nel II secolo: U. NEYMEYR, 
Die christlichen Lebrer im zweiten Jabrbundert, Brill, Leiden 1989 (comprende 
Giustino, Panteno e gli alessandrini, Tertulliano). 


$$ 3-7. Origene: CPG 1410-1525; Suppl. 23-31. Bibliografia: H. CrouzeL, 
Bibliographie critigue d’Origène, M. Nijhoff, Steenbrugge 1971 con Supplementi 
nel 1982 e nel 1996. Per la bibliografia successiva cf. la rivista Adamantius. E: 
quasi tutte le opere di Origene sono edite in GCS, Origenes Werke 1899-; molte 
sono pubblicate in SCA. Sono in corso di pubblicazione gli Opera omnia per 
Città Nuova. Da segnalare due recenti edizioni dalle catene: M.A. BARBARA, Ori 
gene. Commentario al Cantico dei cantici. Testi in lingua greca, EDB, Bologna 
2005; F. Pieri, Origene. Esegesi paolina. I testi frammentari, Città Nuova, Roma 
2009. Fondamentale strumento di introduzione a Origene è A. Monaci CAstA- 
cno (ed.), Origene. Dizionario. La cultura, il pensiero, le opere, Città Nuova, 
Roma 2000. Origene è largamente tradotto in italiano e molti sono gli studiosi 
benemeriti: si segnalano le numerose traduzioni di M.I. DanieLI per Città 
Nuova, la traduzione de I principi ad opera di M. SIMONETTI e quella del Cor- 
mento a Giovanni ad opera di E. Corsini per i «Classici delle religioni» della 
UTET, e infine la traduzione del Cormzzento a Romani ad opera di E CoccHINI 
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per Marietti. S: J. DanieLou, Origene. Il genio del cristianesimo, Arkeios, Roma 
1991 (ed. or. 1948); P. NAauTIN, Origère. Sa vie et son oeuvre, Beauchesne, Paris 
1977; H. CrouzeL, Origeze, Borla, Roma 1986; A. Monaci Castagno, Origene 
predicatore e il suo pubblico, Franco Angeli, Milano 1987; G. BENDINELLI, I/ com- 
mentario a Matteo di Origene. L'ambito della metodologia scolastica dell'anti- 
chità, Institutum Patristicum Augustinianum, Roma 1997; M. SIMONETTI, Or 
gene esegeta e la sua tradizione, Morcelliana, Brescia 2004; F CoccHNI, Origene. 
Teologo esegeta per un’identità cristiana, EDB, Bologna 2006; D. Pazzini, Lingua 
e teologia in Origene, Paideia, Brescia 2009; L. PERRONE, L'impossibilità donata: 
uno studio sulla preghiera secondo Origene, Morcelliana, Brescia 2011, c.d.s. 
Ogni quattro anni dal 1973 si tiene un Colloquio internazionale su Origene, i cui 
Atti vengono pubblicati come Origerzana, e sono arrivati agli Origenzana 
Decima (attualmente in corso di stampa a cura di H. Pretras). Dal 1996 il 
Gruppo italiano di ricerca su «Origene e la tradizione alessandrina» promuove 
convegni su Origene e la tradizione alessandrina che vengono regolarmente 
pubblicati. Qui citiamo quelli su Origene: FE Coccani (ed.), I/ doro e la sua 
ombra. Ricerche sul Peri Euches di Origene, Institutum Pattisticam Augustinia- 
num, Roma 1997; L. Perrone (ed.), Discorsi di verità. Paganesimo, giudaismo e 
cristianesimo a confronto nel Contro Celso di Origene, Institutum Patristicum 
Augustinianum, Roma 1998; P.F PizzoLaTo —- M. Rizzi (edd.), Origene maestro 
di vita spirituale, Vita e Pensiero, Milano 2001; M. GrrarpI — M. MARIN (edd.), 
Origene e l’Alessandrinismo cappadoce, Edipuglia, Bari 2002; A. Monaci CASsTA- 
eno (ed.), La biografia di Origene fra storia e agiografia, Pazzini, Villa Verucchio 
2004; E. PrinzivaLLI (ed.), Il Commento a Giovanni di Origene: il testo e i suoi 
contesti, Pazzini, Villa Verucchio 2005; F CoccHmi (ed.), «L'eredità di Origene 
in età medievale e moderna», in Adamzaziius 15(2009), 93-149; T. PISCITELLI 
(ed.), Il Commento a Matteo di Origene, Morcelliana, Brescia 2011, c.d.s. 


$ 8. Egitto cristiano: B.A. Pearson — J.E. GoeHRING (edd.), The Roots of 
Egyptian Christianity, Fortress Press, Philadelphia 1986; CampLANI (ed.), L'Egitto 
cristiano, cit. (cf. c. VI $ 2); R.S. BAGNALL, Ear/y Christian Books in Egypt, Prince- 
ton University Press, Princeton 2009. Dionigi di Alessandria: CPG 1550-1612; 
Suppl. 32-33. S: A. LABATE, «Il recupero del Comentario all'Ecclesiaste di Dio- 
nigi Alessandrino attraverso le catene bizantine», in Koimonia 16(1992), 53-74; 
M. SIMONETTI, «Aspetti della cristologia del III secolo: Dionigi di Alessandria» e 
In., «Il problema dell’unità di Dio in oriente dopo Origene», in In., Studi sulla 
cristologia del II e III secolo, cit.-(c£, c. II $ 3), 273-297 e 299-337, Pietro di Ales- 
sandria: CPG 1635-1662; Suppl. 33-34. S: T. Vivian, St. Peter of Alexandria: 
Bishop and Martyr, Fortress Press, Philadelphia 1988; A. CAMPLANI, «Pietro di 
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Alessandria tra documentazione d’archivio e agiografia popolare», in H. GREISER 
— A. Merkr (edd.), Vo/ksglaube im antiken Christentum, Wissenschaftliche 
Buchgesellschaft, Darmstadt 2009, 138-156. Gregorio Taumatutgo: CPG 1763- 
1794; Suppl. 39-40. E: H. CrouzeL: SCb 148, (1969) (Discorso di ringraziamento). 
S: M. SimoNETTI, «Una nuova ipotesi su Gregorio il Taumaturgo», in Rivista di 
storia e letteratura religiosa 24(1988), 17-41; M. Rizzi, Gregorio il Taumaturgo (2), 
Encomio di Origene, Ed. Paoline, Milano 2002; B. CLAusI — V. Micazzo (edd.), I/ 
giusto che fiorisce come palma. Gregorio il Taumaturgo fra storia e agiografia, Insti- 
tutum Patristicum Augustinianum, Roma 2007. Sulla scuola alessandrina e l’ori- 
genismo nel IIT-IV secolo: «L'origenismo: apologie e polemiche intorno a Ori- 
gene», in Augustinianum 26(1986); E.A. CLark, The Origenist Controversy. The 
Cultural Construction of an Early Christian Debate, Princeton University Press, 
Princeton 1992; G. SraMenI Gasparro, Origene e la tradizione origeniana in occi- 
dente, LAS, Roma 1998; W.A. BienerT — U. KunnewEG (edd.), Origeniana sep- 
tima: Origenes in den Auseinandersetzungen des 4. Jabrbunderts, Peeters, Leuven 
1999; E. PrinzivaLLI, Magister Ecclesiae. Il dibattito su Origene fra II e IV secolo, 
Institutum Patristicum Augustinianum, Roma 2002. 


$ 9. Panfilo: CPG 1715, 1716; Suppl. 1715, 1717. E e S: R. Amacker - É. Junon: 
SCb 464-465, (2002). Metodio di Olimpo: CPG 1810-1830; Suppl. 41-42. E: G.N. 
BonwETSscH, in GGS 27, 1917; H. MusuriLo - V.H. DeBmoUR: SCb 95, (1963). S: 
E. PrinzivaLLIi, L'esegesi biblica di Metodio di Olimpo, Institutum Patristicum 
Augustinianum, Roma 1985; L.G. Patterson, Methodius of Olympus. Divine Sov- 
ereignty, Human Freedom and Life in Christ, The Catholic University of America 
Press, Washington 1997; B. Zorzi, «Metodio d’Olimpo, Un autore “minore” ?», in 
Révue d'études augustiniennes et patristigues 52(2006), 31-56; Ean., «The Use of 
the Terms dyveta, rtagBevia, cmpgocùvm, and Èyxoateto in the Syrposiur: of 
Methodius of Olympus», in Vigiliae christianae 63(2009)2, 138-168. 


$ 10. Paolo di Samosata: E: H. DE RIEDMATTEN, Les actes du procès de Paul de 
Samosate, St. Paul, Fribourg en Suisse 1952; L. PERRONE, «L'enigma di Paolo di 
Samosata. Dogma, chiesa e società nella Siria del III secolo: prospettive di un 
ventennio di studi», in Cristianesimo nella storia 13(1992), 253-326; M. Simo- 
NETTI, «Per la rivalutazione di alcune testimonianze su Paolo di Samosata», in 
In., Studi sulla cristologia del II e INI secolo, cit. (cf. c. Il $ 3), 238-271; P. DE 
Navascués, Pablo de Samosata y sus adversarios. Estudio bist6rico-teologico del 
cristianismo antioqueno en el s. III, Institutum Patristicum Augustinianum, 
Roma 2004. Luciano: CPG 1720-1723. E e S: G. BarDy, Recberches sur saint 
Lucien d’Antioche et son école, Beauchesne, Paris 1936; E. BOULARAND, «Aux 
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sources de la doctrine d’Arius. La théologie antiochienne», in Bulletin de litté- 
rature ecclésiastigue 68(1967), 241-272. Eustazio di Antiochia: CPG 3350-3398; 
Suppl. 179-182. E: M. SmonETTI (ed.), Origene. Eustazio. Gregorio di Nissa. La 
maga di Endor, EDB, Bologna 1989. Fondamentale l’edizione di J.H. DECLERCK, 
in CCbSG 51, 2002. S: P. pe Navascugs, «El sustrato filoséfico de la obra de 
Eustacio de Antioquia», in Teologia y Vida 48(2007)2-3, 149-165. Dialogo sulla 
retta fede in Dio: R.A. Pretty, Adamantius. Dialogue on the True Faith in God, 
«de recta in deum fide», Peeters, Leuven 1997. 


CAPITOLO VII 


$ 1 Repertorio bibliografico sul latino dei cristiani: G. SAnpERS — M. VAN 
UvTFANGHE, Bibliographie signalétigue du latin des chrétiens, Brepols, Turnhout 
1989, I. S: Latino dei cristiani e sua evoluzione: C. MoHrMann, Études sur le 
latin des Chrétiens, 3 voll., Edizioni di storia e letteratura, Roma 1958-1965; J. 
ScHrUnEN, I caratteri del latino cristiano antico, con un’appendice di C. 
MoKRMann, a cura di S. BoscHerINI, Patron, Bologna 1977; V. Lol, Origini e 
caratteristiche della latinità cristiana, Accademia nazionale dei Lincei, Roma 
1978; I. Mazzini, «Latino romanobarbarico: ultimi venti anni», in «Atti del Con- 
vegno Cultura dell'età romanobarbarica. Gli ultimi venti anni di ricerca», in 
Romanobarbarica 18(2003-2005), 195-222. Sulle Veteres è in corso l’edizione 
curata dal Vetus-Latina-Institut per l'editore Herder di Freiburg: Vetus Latina. 
Die Reste der altlateinische Bibel, 1940-. Influenza della Bibbia ai primordi del 
latino cristiano: J. FONTAINE — C. PretRi (edd.), Le rz0nd latin et la Bible, Beau- 
chesne, Paris 1985, II. Utile strumento: M. Cimosa — C. BuzzeTTI, Guida allo stu- 
dio della Bibbia latina. Dalla Vetus Latina, alla Vulgata, alla Nova Vulgata, Insti- 
tutum Patristicum Augustinianum, Roma 2008. Cultura latina cristiana delle 
origini: J. DaniÉLou, Les origines du Christianisme latin, Cerf, Paris 1978. 


$ 2. Minucio Felice: CPL 37-37a. E: M. PeLLeGrINO, Minucius Felix. Octa- 
vius. Introduzione e commento, SEI, Torino 21955 (nuova edizione nel 2000 nella 
collana «Corona Patrum» con aggiornamenti a cura di P. SmiscaLco — M. Rizzi). 
S: M, Rizzi, «Amicitia et veritas. Il prologo dell’Octavius», in Aevum antiquum 
(1990)3, 245-268. 


$ 3. Inquadramento della cultura cristiana in Africa dalle origini all’inva- 
sione vandalica: FE Decret, Early Christianity in North Africa, translated by E. 
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SmitHER, Cascade Books, Eugene, Oregon 2009 (ed. or. 1996). Tertulliano; CPL 
1-31. Bibliografia: una rassegna annuale (Chronica Tertullianea) è pubblicata dal 
1974 nell’ultimo numero di ciascuna annata della Revue des études augustinien- 
nes a cura di R. Braun — J.C. FrepouILLE- P. PETTTMENGIN. E: CCh#SL 1-2, (1954). 
S: H. HopPe, Sintassi e stile di Tertulliano, Paideia, Brescia 1985 (ed. or. 1903); 
J. FONTAINE, Aspects et problèmes de la prose d'art latine au II° siècle, Bottega 
d’Erasmo, Torino 1968; J.C. FREDOUILLE, Tertullien et la conversion de la culture 
antique, Ét. Augustiniennes, Paris 1972; T.D. Barnes, Tertullian. A Historical 
and Literary Study, Oxford Clarendon Press, Oxford 31974; R. Braun, «Deus 
Christianorum». Recherches sur le vocabulaîre doctrinal de Tertullien, Ét. Augu- 
stiniennes, Paris 21977; In., Approches de Tertullian, Èt. Augustiniennes, Paris 
1992 (raccolta di articoli); P. PopOLAK, Introduzione a Tertulliano, Morcelliana, 
Brescia 2006; D.I. RanKIN, Tertullian and the Church, Cambridge University 
Press, Cambridge 2007. 


$ 4. Cipriano: CPL 38-56. E: R. Weber — M. BévenoT - M. SIMONETTI — C. 
MorescHINI, in CChrSL 3-3A, (1972-1976). S:J. ScHRYNEN —- C. MOHRMANN, Stu 
dien zur Syntax der Briefe des bl. Cyprian, 2 voll., Dekker & Van de Vegt, Nijme- 
gen 1936-1937; S. CavaLLoTTO, I/ magistero episcopale di Cipriano di Cartagine. 
Aspetti metodologici, TEP, Piacenza 1990; P. GRAMAGLIA, «Cipriano e il primato 
romano», in Rivista di storia e letteratura religiosa 28(1992), 185-213; R. SEAGRA- 
ves, Pascentes cum disciplina. A Lexical Study of Clergy in the Cyprianic Corre- 
spondance, Éd. Universitaires, Fribourg Suisse 1993; M. VERONESE, Introduzione 
a Cipriano, Morcelliana, Brescia 2009 (con ampia bibliografia). Ps. ciprianei: 
CPL 57-67. E e S: C. Burini, Pseudo Cipriano. I due monti Sinai e Sion, EDB, 
Bologna 1994; M. Corsano - R. Pata, Ps. Cipriano. A un senatore convertitosi 
dalla religione cristiana alla schiavità degli idoli, ETS, Pisa 2006; C. Nucci, 
Pseudo Cipriano. Il gioco dei dadi, EDB, Bologna 2006; N. Boncompagni, Pseudo 
Cipriano. Contro i Giudei, EDB, Bologna 2008. S: M. MARIN, «Problemi di doce- 
tica ciprianea. Per un’edizione critica dello pseudociprianeo de aleatoribus», in 
Vetera christianorum 20(1983), 141-239; B. LuiseLi, «Il de aleatoribus pseudoci- 
prianeo», in Augustinianur 47(2007), 259-281. Il numero 6 del 2008 della rivi- 
sta «Auctores nostri» (Edipuglia, Bari 2010) è interamente dedicato al de alea- 
toribus. 


$ 5. Commodiano: CPL 1470-1471. E: A. SaLvaTORE, Carmen Apologeticum, 
SEI, Torino 1977; J.-M. PoInsotTE, Cormmodien. Instructions, Les Belles Lettres, 
Paris 2009. S: A. SalvatoRE, Interpretazioni commodianee. Nuove ricerche sul 
«Carme apologetico», Loffredo, Napoli 1974; J. FONTAINE, Nasssance de la poésie 
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dans l'occident chrétien. Ésquisse d'une histoire de la poésie latine chrétienne du 
IN au VIE siècle, Ét. Augustiniennes, Paris 1981, 39-52. 

$ 6. Contesto storico dei Severi: E. AL CovoLo, I Severi e il cristianesimo, 
LAS, Roma 1989; E. paL CovoLo — G. Rinanpi (edd.), Gli imperatori Severi. Sto- 
ria archeologia religione, LAS, Roma 1999; S. Swain — S. HARRIsoN — J. ELSNER 
(edd.), Severan Culture, Cambridge University Press, Cambridge 2007. Canone 
muratoriano: ].D. KAESTLI, «Le place du Fragrzent de Muratori dans l’histoire du 
canon. À propos de la thèse Lundberg et Hahneman», in Cristiazesizzo nella sto- 
ria 15(1994), 609-634; F BoLciani, «Sulla data del Frammento muratoriano. A 
proposito di uno studio recente», in Rivista di storia e letteratura religiosa 
31(1995), 461-471. Autore dell’E/exchos: agli studi elencati al capitolo V, 5 si 
aggiunga E. NoreLLI, «Alcuni termini della Confutazione di tutte le eresie (E/en- 
chos) e il progetto dell’opera», in C. MorESCHINI — G. MENESTRINA (edd.), Lingua 
e teologia nel cristianesimo greco, Morcelliana, Brescia 1999. Sull’E/enchos si è 
tenuto a Ginevra nel 2008 un importante convegno internazionale, i cui Atti 
sono in corso di stampa per la cura di G. Aragione - E. NoreLLI. Giulio Afri- 
cano: E: M. WaLLRAFF — U. RoserTO, in GCS, n.f. 15, 2007. S: O. ANDREI, 
«L'emergere di una cronografia cristiana come fattore di costruzione identita- 
ria», in ASE 22(2005)1, 57-97; M. WaLRarr (ed.), Julius Africanus und die chri- 
stliche Weltchronistik, W. de Gruyter, Berlin-New York 2006. Novaziano: CPL 
68-74. E: G.E Drercxs, in CChrSL 4, (1972). E e S: V. Lor, Novaziano. La Trinità. 
Introduzione, testo critico, traduzione, commento, glossario e indici, SEI, Torino 
1975. S: HJ. Voct, Coetus sanctorum. Der Kirchenbegriff des Novatian und die 
Geschichte seiner SonderKirche, Hanstein, Bonn 1968; A. SAGgGIORO, Novaziano. 
Gli spettacoli, EDB, Bologna 2001. 


$ 7. Arnobio di Sicca: CPL 93. E: C. MarcHESI, Paravia, Torino 21953; ]. 
CHampeaux, Arzobe. Contre les gentils, Les belles lettres, Paris 1982-; B. AMATA, 
Arnobii Siccensis, Adversus nationes libri VII, LAS, Roma 2008. S: H. HAGEN- 
DAHL, La prose métrique d’Arnobe: contribution è la connaissance de la prose lit- 
téraire de l'Empire, Wettergren och Kerber, Gòteborg 1936; B. AMATA, Problemi 
di antropologia arnobiana, LAS, Roma 1984; A.Viciano, Retérica, filosofia y gra- 
mdtica en el Adversus nationes de Arnobio de Sica, P. Lang, Frankfurt a.M. 1993; 
M. BLAND Simmons, Arnobius of Sicca. Religious Conflict and Competition in the 
Age of Diocletian, Clarendon Press, Oxford 1995. Vittorino di Petovio: CPL 79- 
80. E: M. DutaEy: SCA 423, (1997). S: M. Dutaev, Victorin de Poetovio premier 
exégète latin, Ét. Augustiniennes, Paris 1993; E. NORELLI, «Profezia e politica 
nella ricezione antica dell’Apocalisse: Ippolito e Vittotino di Petovio», in Anali 
dell'Istituto storico italo-germanico in Trento 25(1999), 315-346. 
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CAPITOLO VIII 


$$ 1-2. Lattanzio: CPL 85-92. E: S. BranDT — G. LAUBMANN, in CSEL 1890- 
1897. È in corso un’ampia edizione delle Institutiones ad opera di P. MonaT et 
al. per SCb. S: V. Loi, Lattanzio nella storia del linguaggio e del pensiero teologico 
preniceno, PAS, Ziirich 1970; J. Fontane — M. Perrin (edd.), Lactance et son 
temps. Recherches actuelles. Actes du IV: Colloque d'Études bistoriques et patri- 
stiques (Chantilly, 21-23 sept. 1976), Beauchesne, Paris 1978; M. PeRRN, 
L'homme antique et chrétien. L'anthropologie de Lactance (250-325), Beauchesne, 
Paris 1981; P. MonAT, Lactance et la Bible, Ét. Augustiniennes, Paris 1982; S. 
Freunn, Laktanz. Divinae Institutiones. Buch 7: De vita beata. Einleitung, Text, 
Ubersetzung und Kommentar, W. de Gruyter, Berlin-New York 2009. 


$ 3. Eusebio di Cesarea: CPG 3465-3507; Suppl. 186-190. E: quasi tutte le 
opere sono in GCS. Fondamentale l’edizione della Storia della chiesa di E. 
ScHwartTz — T. Mommsen, in GCS, Eusebius Werke 2/1-3, 1903-1909, rist. 1952. 
S: J. StnELLI, Les vues historigues d'’Eusèbe durant le période prénicéenne, Uni- 
versité de Dakar, 1961; R. FARINA, L'impero e l’imperatore cristiano in Eusebio di 
Cesarea, PAS, Ziitich 1966; R.M. GRANT, Eusebius as Church Historian, Claren- 
don Press, Oxford 1980; É. pes PLacEs, Eusèbe de Césarée commentateur. Plato- 
nisme et Écriture Sainte, Beauchesne, Paris 1982; C. Curti, Eusebiana I. Com- 
mentarii in psalmos, Seconda edizione riveduta e accresciuta, Centro di Studi 
sull'antico cristianesimo, Università di Catania 1989; FE WINKELMANN, Euseb von 
Kaisareia. Der Vater der Kirchengeschichte, Union, Berlin 1991; L. PERRONE, 
«Eusebius of Caesarea as a Christian Writer», in Caesarea Maritima. A Retro- 
spective after two Millennia, Brill, Leiden 1996, 515-430; A. CARRIKER, The 
Library of Eusebius of Caesarea, Brill, Leiden-Boston 2003; M. AmErise, Eusebio 
di Cesarea. Elogio di Costantino. Discorso per il trentennale. Discorso regale, Ed. 
Paoline, Milano 2005; A. GrarTon, Christianity and the Transformation of the 
Book: Origen, Eusebius and the Library of Caesarea, Harvard University Press, 
Cambridge, Mass. 2006; M. WiLinc, Eusebius von Césarea als Hareseograph, W, 
de Gruyter, Berlin-New York 2008: cf. la recensione di M. SIimoNETTI, in 
Adamantius 16(2010), c.d.s.; S. MorteT, La démonstration évangéligue d'Eusebe 
de Césarée: étude sur l'apologetique chrétienne à l’évoque de Constantin, Institut 
d’études augustiniennes, Paris 2009; L. PERRONE — A. Viani (edd.), «La Storia 
ecclesiastica di Eusebio: alle origini della storiografia cristiana», in Adamantius 
16(2010), c.d.s. 
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CAPITOLO IX 


Testi martiriali: E: H. MusuriLLo, The Acts of the Christian Martyrs, Claren- 
don Press, Oxford 1972; A.A.R. BAsTIAENSEN -A. HrLHorsT et al, Atti e passioni 
dei martiri, Fondazione L. Valla - A. Mondadori, Milano 1987; J. AMAT, Passio 
Perpetuae: SCh 417, (1996); J. Lat, Actas latinas de mdrtires africanos, Ciudad 
Nueva, Madrid 2009. S: generali: Hagiographie, Cultures et sociétés, IV-XII siè- 
cles, Ét. Augustiniennes, Paris 1981; M. VAN UYTFANGHE, «L’agiographie: un 
“genre” chrétien ou antique tardif?», in Aralecta bollandiana 111(1993), 135- 
188; G. PÙiuipPaRT, «Hagiographes et hagiographie, hagiologes et hagiologie: 
des mots et des concepts», in Hagiographica (1994)1, 1-16; la discussione in Cas- 
siodorus (1996)2, 121-242 (interventi di P. Brown, van Uytfanghe, G. Philippart, 
A. Rousselle, S. Boesch Gajano); G. PHiLpart (dit.), Hagiographies. Histotre 
internationale de la littévature hagiographique latine et vernaculaire en Occident 
des origines à 1550 (Corpus Christianorum, Hagiographies I-II), Brepols, Turn- 
hout 1994-1996, I-II; A. Monaci Castagno, L'agiografia antica: testi, contesti, 
pubblico, Morcelliana, Brescia 2010, c.d.s. Inquadramento storico: S. BoEscH 
Gajano, La santità, Laterza, Roma-Bari 1999. Fra gli S particolari: G. LANATA, 
Gli Atti dei martiri come documenti processuali, Giuffrè, Milano 1973; E Ruc- 
cieRO, Atti dei martiri Scillitani, Atti dell'Accademia nazionale dei Lincei, Roma 
1991; F. Scorza BARCELLONA, «Agli inizi dell’agiografia occidentale«, in G. PHI- 
LIPPART (ed.), Hagiographies, Brepols, Turnhout 2001, III; E. Zocca, Das «santi» 
al «santo». Un percorso storico-linguistico intorno all'idea di santità (Africa 
romana I-IV), Studium, Roma 2003; A. D’ANNA (ed.), «Tradizioni apocrife e 
tradizioni agiografiche. Fonti e ricerche a confronto», in Sanctorum 4(2007). In 
Italia gli studi agiografici hanno avuto un impulso decisivo ad opera di S. 
BoEscH Gayano. L'Associazione italiana per lo studio della santità, dei culti e del- 
l’agiografia (AISSCA), da lei promossa, ha un'intensa attività di ricerca fra cui la 
rivista Sazctorum (2004-) e convegni annuali; consulta il Sito internet: 
www.aissca.it. 


CAPITOLO X 


C.N. Cochrane, Cristianesimo e cultura classica, Il Mulino, Bologna 1969 
(ed. or, 1940); A. CAMERON, Christianity and the Rbetoric of Empire. The Deve- 
lopment of Christian Discourse, University of California Press, Berkeley 1991; 
R.A. Markus, La fine della cristianità antica, Borla, Roma 1996; M. MARIN — M. 
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Girarpi (edd.), Retorica ed esegesi biblica. Il rilievo dei contenuti attraverso le 
forme. Atti del II Seminario di antichità cristiane (Bari, 27-28 novembre 1991), 
Edipuglia, Bari 1996; P. Brown, La società e il sacro nella tarda antichità, 
Einaudi, Torino 1998 (ed. or. 1982); J. FONTAINE, Letteratura tardoantica. Figure 
e percorsi, Morcelliana, Brescia 1998; G. DorIvaL, «Les chrétiens de l’antiquité 
face è la culture classique et à l’hellénisme», in Revue des sciences religieuses 
74(2000), 419-438. 


CAPITOLO XI 


$ 1. Origini, personaggi e sviluppi della controversia ariana: M. SIMONETTI, 
La crisi ariana nel IV secolo, Institutum Patristicum Augustinianum, Roma 1975; 
R.P.C. Hanson, The Search for the Christian Doctrine of God: the Arian Contro- 
versy, T&T Clark, Edinburgh 1988; R.P. VaccionE, Euzomzius of Cyzicus and the 
Nicene Revolution, Oxford University Press, Oxford 2000; R. WiLL1iams, Arizs. 
Heresy and Tradition, SCM Press, London ?2001. Asterio: CPG 2815-2819; 
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Elvira», in A. Di BeraRDINO — G. FepaLto — M. Simonetti (edd.), Letteratura 
patristica, San Paolo, Cinisello Balsamo 2007, 692-696. 


$ 8. Zenone: CPL 208-209a. Filastrio: CPL 121-121a. Gaudenzio: CPL 215. 
E: Complementi agli Opera omnia di Ambrogio editi da Città Nuova (Scrittori 
dell’area ambrosiana): Complementi 1, 1987; 2, 1991. S: C. Truzzi, Zeno, Gau- 
denzio e Cromazio. Testi e contenuti della predicazione cristiana per le chiese di 
Verona, Brescia e Aquileia (360-410 ca.), Paideia, Brescia 1985; G. ScrEvA, La 
teologia di Zenone di Verona, LIEF, Verona 1989; G.P. JEANES, The Day Has 
Come! Easter and Baptism in Zeno of Verona, The Liturgical Press, Collegeville 
1995. Ambrosiaster: CPL 184-188. E: CSEL 50, (1908); H. VoceLs, in CSEL 81, 
(1966-1969), S: A. PoLLastRI, Armzbrosiaster Commento alla Lettera ai Romani: 
aspetti cristologici, Japadre, L'Aquila 1977; M. Pesce, «Il commento dell’ Ambro- 
siaster alla Prima lettera ai Corinzi», in ASE 7(1990), 593-629; L. PERRONE, 
«Echi della polemica pagana sulla Bibbia negli scritti esegetici fra IV e V secolo: 
le Quaestiones Veteris et Novi Testamenti dell’Ambrosiaster», in FE. ConsoLINO 
(ed.), Pagani e cristiani da Giuliano l’Apostata al sacco di Roma, Rubbettino, 
Soveria Mannelli 1995, 149-172; E. Di SANTO, L'apologetica dell’Ambrosiaster. 
Cristiani, pagani e giudei nella Roma tardo antica, Institutum Patristicum Augu- 
stinianum, Roma 2008. Paciano: CPL 561-563. E: C. Granano: SCb 410, (1995). 
S: M. SIMONETTI, «Paciano», in Patrologia III, Marietti, Genova 1978, 124-126 
(con bibliografia). Priscilliano: CPL 784-789. E: PL 31,1213-1222; 56,582; PLS 
2,1389-1542; G. ScHEPS, in CSEL 18, (1899). S: H. CHaDwick, Priscillian of Avila. 
The Occult and the Charismatic in the Early Church, Clarendon Press, Oxford 
1976; M. SIMONETTI, «Priscilliano e i priscillianisti», in Patrologia III, 127-131 
(con bibliografia); V. Burrus, The Making of a Heretic: Gender, Authority and the 
Priscillianist Controversy, University of California Press, Berkeley 1995; M. 
VERONESE, «Tempora grauia et periculosa: il caso Priscilliano», in Auctores nostri 
5(2007), 237-262; F Conpe — E. Javier, Prisciliano y el priscilianismo: bistoriogra- 
fia y realidad, Trea, Gijén 2007. Niceta di Remesiana: CPL 646-652. E e S: M.G. 
MARA, «Niceta di Remesiana», in Patrologia III, 180-183 (con bibliografia); A.E. 
Burn, Niceta of Remesiana, His Life and His Work, Elibron Classic 2005 (ed. or. 
Cambridge 1905). Massimo di Torino: CPL 219a. E: A. MUTZENBECHER, in 
CChrSL 23, (1962). S: FE BoLcrani, «Massimo di Torino, la sua personalità, la sua 
predicazione, il suo pubblico», in G. Sergi (ed.), Storia di Torino, 1: Dalla prei- 
storia al comune medievale, Einaudi, Torino 1997, 255-269; V. ZANGARA, «Euse- 
bio di Vercelli e Massimo di Torino: tra storia e agiografia», in DAL CovoLo — 
UcLIONE - Vian (edd.), Eusebio di Vercelli e il suo tempo, cit. (cf. c. XVI $ 7), 
257-321; Atti del Convegno internazionale di studi su Massimo di Torino nel XVI 
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centenario del Concilio di Torino (398) (Torino, 13-14 marzo 1998), ElleDiCi, 
Leumann (TO) 1998. 


$ 9. Letteratura ariana in occidente: M. SIMONETTI, «Letteratura ariana», in 
Patrologia III, 86-97. Opus imperfectum in Matthaeum: CPL 7107. E: PG 56,611- 
948; JT.H.A. van BanninG, in CCArSL 87B, (1988) (praefatio). S: M. SIMONETTI, 
«Per una retta valutazione dell'Opus imperfectum in Matthaeum», in Vetera chri- 
stianorute 8(1971), 87-97: J.H.A. Van BANNING, The Opus imperfectum in Mat- 
thaeum. Its Provenance, Theology and Influence, Oxford University Press, 
Oxford 1983; E Mati, Das Opus imperfectum in Matthaeum und sein Verbél- 
tnis zu den Matthaeiuskommentaren von Origenes und Hieronymus, Tyrolia-Ver- 
lag, Innsbruck-Wien 1991; C. Magazzo, «Motivi encratiti nell’Opus imperfectum 
in Matthaeum», in G. SFAMENI Gasparro (ed.), Agathe elpis. Studi in onore di Ugo 
Bianchi, L’Erma di Bretschneider, Roma 1994, 427-442. 


CAPITOLO XVII 


$ 1. In generale sulla produzione poetica latina si veda il volume di FONTAINE, 
Naissance de la poésie dans l’occident chrétien, cit. (cf. c. VII $ 5), utile per tutti i 
poeti latini dalle origini a quelli nominati nel presente capitolo; I. LANA, «La poe- 
sia cristiana latina dei primi secoli: prospettive di lettura», in A. Garzya (ed.), 
Metodologie della ricerca sulla tarda antichità. Atti del I Convegno dell’Associa- 
zione di studi tardoantichi, D'Auria, Napoli 1989, 71-88; DEN BOEFT — HiLHORST, 
Early Christian Poetry. A Collection of Essays, cit. (cf. c. III); Motivi e forme della 
poesia cristiana antica tra Scrittura e tradizione classica, cit. (cf. c. XI $ 5); TARAGNA 
(ed.), La poesia tardo antica e medievale, cit. (cf. c. XVI $ 2); J. STEVENSON, Worzen 
Latin Poets: Language, Gender, and Authority, from Antiquity to the Eighteenth 
Century, Oxford University Press, Oxford 2005 (first published) (2008 first pub- 
lished in paperback). Damaso: J. FONTAINE, «Damaso poeta teodosiano», in ID., 
Letteratura tardoantica, cit. (cf. c. X), 175-201; C. CarLETTI, «Damaso I», in Enci- 
clopedia dei papi, Treccani, Roma 2000, 349-372. Centoni: R. Para, «Risvolti di 
tecnica centenaria», in Civiltà classica e cristiana 4(1983), 279-298; G. PoLARA, «I 
centoni», in G. CavaLLo — P. FepeLI — A. GiarDINA (dirr.), Lo spazio letterario di 
Roma antica, 3: La ricezione del testo, Salerno editrice, Roma 1990, 245-275. Car 
men contra paganos: E e S: A. BartALUCCI, «Contro i pagani». Carmen cod. Paris. 
8084, ETS, Pisa 1998. S: L. Cracco Ruccini, I/ paganesimo romano tra religione e 
politica (284-394 d.C): per una reinterpretazione del Carmen contra Paganos. Atti 
dell'Accademia nazionale dei Lincei. Memorie. Classe di scienze morali, storiche e 
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filologiche ser. VIII, Roma 1979, XXIIV/1; E. Di SANTO, «La poesia a servizio del- 
l’apologetica in tre Carmi anonimi antipagani», in Motivi e forme della poesia cri- 
stiana antica tra Scrittura e tradizione classica, cit. (cf. c. XI $ 5), 99-113. 


£ 2. Prudenzio: CPL 1437-1446. E: M.P. CunnINGHam, in CChrSL 126, 
(1966). S: JT.L. CHarLET, La création poétigue dans le Cathemerinon de Prudence, 
Les belles lettres, Paris 1982; A.A. BASTIAENSEN, «Prudentius in Recent Literary 
Criticism», in Den Boerr — HiLHorst, Early Christian Poetry. A Collection of 
Essays, cit. (cf. c. III), 101-134; R. Paa, Prudenzio. Hamartigenia, Giardini, Pisa 
1981; M. RoseRrts, Poetry and the Cult of the Martyrs. The Liber Peristephanon of 
Prudentius, The University of Michigan Press, Ann Arbor 1993; M. BecKER, Koz- 
mentar zum Tischgebet des Prudentius (cath. 3), Universitàtverlag Winter, Heidel- 
berg 2006; M. MastrancELO, The Roman Self in Late Antiquity: Prudentius and 
the Poetic of Soul, The J. Hopkins University Press, Baltimore 2008. 


$ 3. Paolino di Nola: CPL 202-206. E: W. HartEL, in CSEL 29-30. Per ini- 
ziativa del Centro di studi e documentazione su Paolino di Nola è sorta la col- 
lana «Strenae Nolanae» diretta da A. Nazzaro (casa editrice LER di Napoli) che 
pubblica la produzione di Paolino in italiano e testo latino a fronte e commenti 
(curatori: T. Piscitelli Carpino, G. Santaniello, A. Ruggiero) e inoltre opere 
monografiche e collettanee di studi non solo su Paolino: la collana è arrivata al 
X volume. Fra questi ricordiamo il volume: G. Luonco (ed.), Archora vitae. Atti 
del Il Convegno paoliniano nel XVI centenario del ritiro di Paolino a Nola (Nola- 
Cimitile, 18-20 maggio 1995), LER, Napoli-Roma 1998; C. ConvBEARE, Paulinus 
noster. Self and Symbols in the Letters of Paulinus of Nola, Oxford University 
Press, Oxford 2000; S. MratscHEK, Der Briefwechsel des Paulinus von Nola: 
Kommunication und soziale Kontakte zwischen christlichen Intellektuellen, Van- 
denhoeck & Ruprecht, Gòttingen 2002. 


€ 4. Claudio Mario Vittorio: S: M. Curino, L’Alethia di Claudio Mario Vitto- 
rio. La parafrasi biblica come forma di espressione teologica, Institutum Patristi- 
cum Augustinianum, Roma 2009. Endelechio: S: M. Barton, Spatantike Bukolic 
zwischen paganer Tradition und christlicher Verkiindigung. Das Carmen De mor- 
tibus boum des Endelechius, Wissenschaftlicher Verlag, Trier 2000. Orienzio: S: 
L. BELLANGER, Le poème d’Orientius, A. Fontemoing, Toulouse 1903. Paolino di 
Pella: CPL 1472-1473. E: C.M. Lucarini, Paulinus Pellaeus. Carmina (Biblio- 
theca scriptorum Grtaecorum et Romanorum Teubneriana), K.G. Saur, Mona- 
chii-Lipsiae 2006; A. Marcone, Paolino di Pella. Discorso di ringraziamento, 
EDB, Bologna 1995. 
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CAPITOLO XVIII 


$ 1. P. Cuiesa, «Ad verbum 0 ad sensum? Modelli e coscienza metodologica 
della traduzione tra tarda antichità e alto medioevo», in Medioevo e rinascimento 
1(1987), 1-51; C. MorescHINI — G. MENESTRINA (edd.), La traduzione dei testi reli- 
giosi, Morcelliana, Brescia 1995; E. Bona, La libertà del traduttore. L’epistola De 
optimo genere interpretandi di Gerolamo, Bonanno, Acireale 2008; C. Lo 
Cicero, Tradurre i greci nel IV secolo. Rufino di Aquileia, Herder, Roma 2008. 


$ 2. Rufino: CPL 195-201. E: M. SIMONETTI, in CChrSL 20, (1961); C. Lo 
Cicero, in CCHSL 20A, (2008). S: EX. MurpHy, Rufinus of Aquileia. His life and 
Works, Washington DC 1945; C.P. Hammonp BammeL, «The Last Ten Years of 
Rufinus’ Life and the Date of his Move South from Aquileia», in Journal of The- 
ological Studies n.s. 28(1977), 372-429; Rufino di Concordia e il suo tempo. Atti 
del Convegno internazionale di studi (Concordia-Portogruaro, 18-22 settembre 
1986), 2 voll., Udine 1987; G. FepaLto, Rufino di Concordia (345-411) fra oriente 
e occidente, Città Nuova, Roma 1990; A. GRrAPPONE, Orzelie origeniane nella tra- 
duzione di Rufino. Un confronto con i testi greci, Institutum Patristicum Augu- 
stinianum, Roma 2007; Lo Cicero, Tradurre i greci nel IV secolo. Rufino di Aqui- 
leia, cit. (cf. c. XVII $ 1). 


$$ 3-5. Girolamo: CPL 580-642. E: Opera omnia: PL 22-30; CChrSL (nn. 72- 
80); gli Opera omnia di Girolamo con il testo latino di CCASSL e la traduzione 
spagnola a fronte (Obras completas de san Jer6nimo) sono in corso di pubblica- 
zione nella Biblioteca de Autores Christianos, Madrid 1999- (finora sono usciti 7 
volumi su 9); A. Ceresa-GastaLDO, Gerolamo. Gli uomini illustri, EDB, Bologna 
22008. S: E CavaLLEra, St. Jérdme. Sa vie et son oeuvre, H. Champion, Paris 1922, 
I; JT.D. KeLLy, Jerome. His Life, Writings and Controversies, Duckworth, London 
1975; P. Jay, L'exégèse de saint Jéròme d'apres son «Commentaire sur Isaie», Ét. 
Augustiniennes, Paris 1985; Y-M. Duvat (ed.), Jéròmze entre l’occident et l’orient. 
Actes du colloque de Chantilly, Ét. Augustiniennes, Paris 1988; A. KAMESAR, 
Jerome, Greek Scholarship, and the Hebrew Bible. A Study of the «Quaestiones 
Hebraicae in Genesim», Clarendon Press, Oxford 1993; P. LARDET, L'apologie de 
Jéròme contre Rufin. Un commentaire, Brill, Leiden 1993; C. MorescHINI — G. 
MeENEsTRINA (edd.), Motivi letterari ed esegetici in Girolamo, Morcelliana, Brescia 
1997; V. CapELLI, «Segni diacritici ed eredità filologica origeniana in Gerolamo», 
in «L'interpretazione dei Profeti tra la LXX e Gerolamo», in Adamantius 
13(2007), 82-101; A. Can, The Letters of Jerome. Asceticism, Biblical Exegesis and 
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the Construction of Christian Authority in Late Antiguity, Oxford University 
Press, Oxford 2009; A. Can — J. Lésst. (edd.), Jerome of Stridon. His Life, Writ- 
ings and Legacy, Ashgate, Aldershot 2009. Sui Tractatus in Psalmos: V. Peri, 
Omelie origeniane sui Salmi, Biblioteca apostolica vaticana, Città del Vaticano 
1980: cf. Monaci Casragno, Origene predicatore e il suo pubblico, cit. (c£. c. VI $$ 
3-7) e P. Jay, «Jéròme à Bethléem: les Tractatus in Psalmos», in Duvar (ed.), 
Jéròme entre l'occident et l'orient, cit. (cf. c. XVIII $$ 3-5), 367-380. Presbitero 
Filippo: CPL 643. E: è in corso ad opera di M.P. Ciccarese. S: Ean., Sulle orme di 
Gerolamo. L'Expositio in Iob del presbitero Filippo, in MORESCHINI — MENESTRINA 
(edd.), Motivi letterari ed esegetici in Girolamo, cit. (cf. c. XVIII $$ 3-5), 247-268. 


$ 6. Cromazio: CPL 217-219. E: J. LemARIE — H. Tarpie: SC 154.164, (1969- 
1971) (con ampia introduzione); R. Érax — J. LemARIf, in CChrSL 9A, (1974); 
nei Complementi agli Opera omnia di Ambrogio editi da Città Nuova cf. 
3,1(1989); 3,2(1990); 4,2(2005). S: G. Cuscito, Cromzazio d’Aquileia e l’età sua. 
Bilancio bibliografico-critico dopo l'edizione dei Sermones e dei Tractatus in Mat- 
thacum, Associazione nazionale per Aquileia, Aquileia 1980; E PLAcIDA, Aspetti 
catechistico-liturgici dell'opera di Cromazio di Aquileia, Rubbettino, Soveria 
Mannelli 2005; G. RarisarDA, Cromazio di Aquileia, operatore di pace, CUECM, 
Catania 2006; S. Prussi (ed.), Crorzazio di Aquileia (388-408) al crocevia di genti 
e religioni, Silvana, Milano 2009. P.E BrarRIce — A. Persic (edd.), Cromzazio 
d'Aquileia e il suo tempo, Aquileia, 22-24 maggio 2008, c.d.s. 


$ 7. CH. MoHRMann — A.A.R. Bastiaensen et al, Vita di Cipriano, Vita di 
Ambrogio, Vita di Agostino, Fondazione L. Valla — A. Mondadori, Milano 1975; 
E. Zocca, Possidio. Vita di Agostino. Catalogo di tutti i libri sermoni e lettere del 
vescovo s. Agostino, Ed. Paoline, Milano 2009. Sulpicio Severo: CPL 474-479. E: 
C, Hatm, in CSEL 1(1886),1-105 (Chrozicon); J. FONTAINE: SCb 133-135, (1967- 
1969) (Vita Martini con ampia introduzione); tr. it. E. GIANNARELLI, Su/picio 
Severo. Vita di Martino, Ed. Paoline, Milano 1995 (con bibliografia); E Ruc- 
ciero, Sulpicio Severo. Vita di Martino, EDB, Bologna 22004; D. Fiocco, Sulpicio 
Severo. Lettere e dialoghi, Città Nuova, Roma 2007 (tr. it.); L. LoncoBARDO, Sul 
picio Severo. Cronache, Città Nuova, Roma 2008 (tr. it.). Passioni romane: FE. 
Consotino, «Modelli di santità femminile nelle più antiche Passioni romane», in 
Augustinianum 24(1984), 83-113; PF MORETTI, La Passio Anastasiae. Introdu- 
zione, testo critico, traduzione, Herder, Roma 2006. 


$ 8. Inquadramento storico e letterario del pellegrinaggio: B. BITTON-ASHKE- 
LONY, Ercountering the Sacred. The Debate on Christian Pilgrimage in Late 
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Antiquity, University of California Press, Berkeley-Los Angeles 2005; J. ELsnER 
-L RurHErorp (edd.), Pilgrimage in Graeco-Roman and Early Christian Antig- 
uity. Seeing the Gods, Oxford University Press, Oxford 2005. Itinerarium Burdi- 
galense: CPL 2324. E: P. GeveR, in CSEL 39(1898), 3-33. S: L. DougLAss, «A 
New Look at the Itinerarium Burdigalense», in Journal of Early Christian Studies 
4(1996), 313-333. Egeria: CPL 2325. E: P. MaravaL: SCb 296, (1982); N. NATA- 
Lucci, Egeria. Pellegrinaggio in Terra Santa, EDB, Bologna 21999. S: Atti del Con- 
vegno internazionale sulla «Peregrinatio Egeriae» (Arezzo, 23-25 ottobre 1987), 
Accademia Petrarca di lettere e scienze, Arezzo 1990. Oltre a Maraval citato, 
una buona introduzione è E. GranNARELLI, Egeria. Diario di viaggio, Ed. Paoline, 
Milano 1992. 


CAPITOLO XIX 


Agostino: CPL 97-357 (da consultare anche per i repertori bibliografici ivi 
indicati). Bilancio di studi: «“‘Un demi-siècle de recherches sur Augustin et 
l’augustinisme” Actes du Colloque international organisé par l’Institut 
d’études augustiniennes», in Revue d’études augustiniennes et patristiques 
50(2004). E: è completata l’edizione latino-italtana, che riprende precedenti 
edizioni, degli Opera omnia di Agostino: Nuova biblioteca agostiniana (NBA), 
Città Nuova, sorta per iniziativa di A. Trapè. Per le Confessiones in italiano è 
disponibile un’edizione con introduzioni e commenti di vari autori, Fondazione 
L. Valla - A. Mondadori, Milano 1992-1995. Nuovi sermoni: Augustin d’Hip- 
pone. Vingt-six sermons au peuple d'Afrique, retrouvés à Mayence, édités et 
commentés par F. DoLBEAU, 2° édition revue et corrigée, Institut d’études augus- 
tiniennes, Paris 2009. S: contesto storico: P. Brown, Religione e società nell'età 
di s. Agostino, Einaudi, Torino 1975; H.I. Marrov, S. Agostino e la fine della cul- 
tura antica, Jaca Book, Milano 1987. Vita e opera di Agostino: P. Brown, Ago- 
stino d'Ippona, Einaudi, Torino 1971 (ed. or. 1967); A. PINCHERLE, Vita di s. Ago- 
stino, Laterza, Bari 1980; H. Cnapwick, Augustine of Hippo. A Life, Oxford 
University Press, New York 2009; C. SaLLes, Sazni Augustin, un destin africain, 
Desclée de Brouwer, Paris 2009; G. CatapPano, Agostizo, Carocci, Roma 2010. 
Su aspetti della produzione agostiniana: K. FLascH, Agostino d'Ippona. Introdu- 
zione all’opera filosofica, 11 Mulino, Bologna 1983 (ed. or. 1980); G. LeTmIERI, I/ 
senso della storia in Agostino d’Ippona. Il saeculum e la gloria del «de civitate 
Dei», Borla, Roma 1988; E. Cavatcanti (ed.), «de civitate Dei». L’opera, le inter- 
pretazioni, l'influsso, Herder, Roma 1996; G. LettiERI, L'altro Agostino: erme- 
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neutica e retorica della grazia dalla crisi alla metamorfosi del «de doctrina cri- 
stiana», Morcelliana, Brescia 2001; G. Pani, Paolo, Agostino, Lutero. Alle origini 
del mondo moderno, Rubbettino, Soveria Mannelli 2005. È ora disponibile in 
italiano, con integrazioni rispetto all'edizione inglese, uno strumento per gui- 
dare i primi passi della conoscenza di Agostino: A. FitzcERALD (ed.), Agostizo. 
Dizionario enciclopedico, ed. it. a cura di L. ALici — A. Prererti, Città Nuova, 
Roma 2007 (ed. or. 1999). 


CAPITOLO XX 


$ 1. Orosio: CPL 571-573. E: A. LirpoLD, Orosso. Le storie contro i pagani, 2 
voll., Fondazione L. Valla — A. Mondadori, Milano 1976. S: E. Corsini, Introdu- 
zione alle Storie di Orosto, Giappichelli, Torino 1968; M. Cesa, «Le Historiae 
adversus paganos di Orosio nel contesto della storiografia tardoantica», in Con- 
soLino (ed.), Forze letterarie nella produzione latina di IV-V secolo, cit. (cf. c. 
XVI $ 1), 19-31; V. AreLLO, «Aspetti della fortuna di Orosio. Il caso della pars 
prior degli Excerpta Valesiana», in Ad contemplandam sapientiam. Studi di filolo- 
gia letteratura storia in memoria di Sandro Leanza, Rubbettino, Soveria Mannelli 
2004, 5-29. 


$ 2. Pelagianesimo. Inquadramento storico: J.-M. SALAMITO, Les virtuoses et 
la moltitude. Aspects sociaux de la controverse entre Augustin et les pélagiens, J. 
Millon, Grenoble 2005. Pelagio e Giuliano: CPL 728-759. S: G. BONNER, Augu- 
stine and the Modern Research on Pelagianism, Villanova, PA 1972; B.R. REES, 
Pelagius, a Reluctant Heretic, The Boydell Press, Woodbridge 1988; In., The Let- 
vers of Pelagius and His Followers, Boydell Press, Woodbridge 1991; J. Lòsst, 
Julian von Aeclanum. Studien zu seinem Leben, seinem Werk, seine Lebre und 
ibrer Uberlieferung, Brill, Leiden 2001; V. Nazzaro (ed.), Giuliano di Eclano e 
l’Hirpinta cristiana. Atti del convegno (4-6 giugno 2003), Arte tipografica, Napoli 
2004. 


$ 3. Ambienti di Marsiglia e Lerino: S. PricocO, L'isola dei santi. Il cenobio 
di Lerino e le origini del monachesimo gallico, Edizioni dell'Ateneo e Bizzarri, 
Roma 1978; In., Moxaci, filosofi e santi. Saggi di storia della cultura tardoantica, 
Rubbettino, Soveria Mannelli-Messina 1992; C. ScHERLIEss, Literatur und con- 
versio. Literarische Formen im monastischen Umkreis des Klosters von Lérins, 
Peter Lang, Frankfurt a.M. 2000; R. ALciati, Monaci, vescovi e scuola nella Gal- 
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lia tardoantica, Edizioni di Storia e letteratura, Roma 2009. Giovanni Cassiano: 
CPL 510-514. E: PETScHENING, in CSEL 13.17, (22004). S: O. CHaDWICK, Jobr 
Cassian. A Study in Primitive Monasticism, Cambridge University Press, Cam- 
bridge 71968; C. StewaRT, Cassian the Monk, Oxford U.P., New York 1998; A. 
Casmav, Tradition and Theology in St John Cassian, Oxford University Press, 
Oxford 2007; R. ALCIATI, «Il de discretione di Cassiano e la sua influenza nella 
letteratura ascetica posteriore (secoli V-VII)», in Rivista di storia del cristiane 
simo 6(2009)1, 65-98. Eucherio di Lione: CPL 488-498. E: C. MonpoLro, in 
CChSL 66, (2004). E e S: S. Pricoco, Eucherio di Lione. Il rifiuto del mondo, 
EDB, Bologna 1990; K. PoLLMANN, «Poetry and Suffering: Metrical Paraphrases 
of Eucherius of Lyons” Passio Acaunensium Martyrum», in W. OTTEN — K. POLL- 
MANN (edd.), Poetry and Exegesis in Premodern Latin Christianity: The Encounter 
between Classical and Christian Strategies of Interpretation, Brill, Leiden-Boston 
2007. Vincenzo di Lérins: CPL 510-511. E: R. DEMEULENAERE, in CChrSL 64, 
(1985). S: C. SimonELLI, Vincenzo di Lérins. Commonitorio. Estratti, Ed. Paoline, 
Milano 2008. Salviano di Marsiglia: CPL 485-487. E e S: G. LacaARRIGUE: SCh 
176, (1971) e SCA 220, (1975). Prospero d’Aquitania: CPL 516-536. E: PL 51; 
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